


Roy F. Baumeister 

SENSURI ALE VIETII 

Traducere din limba engleză 
Kallay Eva 

, 



Descrierea CIP a Bibliotecii Naţionale a României 
BAUMEISTER, ROY F. 

Sensuri ale vieţii / Roy F. Baumeister ; trad. din lb. eng.: Kallay Eva. -
Cluj-Napoca : Editura ASCR, 201 1 
Bibliogr. 
ISBN 978-606-8244-27-3 

1. KaUay, Eva (trad.) 
159.9 

Ediţia în limba engleză 
Roy F. Baumeister, 

Meanings of Life 
Copyright © 1991 The Guilford Press 
A Division of Guilford Publications, lne. 
72 Spring Street, New York, N .Y. 10012 
AU rights reserved 
N o part of this book may be reproduced, stored in a retrieval system, or transmitted, 
in any form or by any means, electronic, mechanical, photocopying, microfilming, 
recording, or otherwise, without written permission from the Publisher. 

Ediţia în limba română 
Roy F. Baumeister, 

Sensuri ale vieţii 
Referent ştiinţific' prof.dr. Mircea Miclea 
Coperta' Florin Florea 
Paginaţie şi prepress I Kitty Bojan 
Lectura' Diana Breaz 
T ipar' S.c. Cognitrom S.R.L., Cluj-Napoca 
Editor' Diana Breaz 
Lectura comparativă cu originalul' Adina Pop-Coman, Patricia Ivona Comănescu 
Revizuirea traducerii' Mihaela Marian Mihăilaş, Ştefania Miclea 

Pentru comenzi: 
Tel.: 0264-581499 
comenzi@ascred.ro 
ed .ascr@gmail.ro 
www.ascred.ro 

Copyright © 2011  Editura ASCR 
Toate drepturile rezervate. Reproducerea integrală sau parţială a textului şi stocarea 
sa într-o bază de date, fără acordul prealabil în scris al Editurii ASCR, sunt interzise 
şi se pedepsesc conform legii. 



Cuprins 

Prefaţă 7 

PARTEA I 
TIPARELE DE BAZĂ ALE VIEŢII ŞI ALE SENSULUI 

1 .  Cine spune că viaţa nu are sens? 17 
2. Ce este sensul? 29 
3. Cele patru nevoi de sens - Lista de cumpărături existenţială 51 
4 .  Mitul sensului suprem 87 

PARTEA A II-A 
ÎN CĂUTAREA RĂSPUNSURILOR 

5. Identitatea personală şi criza de valori 
6. Muncă, muncă şi iar muncă 
7. Dragoste pasională, binecuvântare domestică 
8. Religia 

PARTEA A III-A 
ADAPTARE, STARE DE BINE ŞI AMENIN ŢARE 

9. Fericirea 
10. Suferinţă şi nefericire 
11. Sensuri ale morţii 

109 
157 
195 
241 

275 
303 
351 



PARTEA A IV-A 
SCHIMBĂRI ALE SENSULUI 

12. Schimbări în viaţă - Îmbogăţiri şi sărăciri ale sens ului 383 
13. De ce, pe vremuri, femeilor nu le plăcea sexul 423 

Epilog 461 

ANEXA A - Etica muncii 
ANEXA B - Paradoxul parental 

Bibliografie 

ANEXE 

481 
503 

515 



Prefată 
, 

De-a lungul celor şapte ani pe care i-am petrecut cu scrierea acestei cărţi, 
mi-am dat seama că există câteva probleme neobişnuite, specifice unui astfel 
de proiect. În cadrul ştiinţelor sociale, nu există un tipar unanim acceptat în 
ceea ce priveşte abordarea unor teme atât de vaste, cum este sensul vieţii. 
Trecerile în revistă ale studiilor interdisciplinare nu urmează linia specifică 
altor tipuri de analize (intradisciplinare). 

Când am început să scriu acest volum, aveam deja o oarecare experienţă 
în studiile interdisciplinare. De fapt, în timp ce lucram la volumul intitulat 
Identitate, mi-am dat seama că următorul pas logic ar fi să încep să abordez 
sensurile vieţii. M-am apucat să adun materiale pentru noul proiect, în timp 
ce mă concentram încă pe tema identităţii. În acest fel, în momentul în care 
am ajuns să fac ultimele retuşuri (indexarea şi alte aspecte finale ale redactării 
acelui volum), lucram deja serios la sensurile vieţii. 

Totuşi, acest proiect s-a dovedit mai complex şi mai dificil decât mă 
aşteptam. Dovada este apariţia altor două volume înainte să apară cel despre 
sensurile vieţii, ambele fiind Într-un fel produsele secundare ale acestuia 
din urmă. Speram că fenomene cum ar fi masochismul şi suicidul vor oferi 
informaţii importante asupra modului în care oamenii identifică sensul vieţii. 
Însă, treptat, mi-am dat seama că soluţiile la aceste probleme mă duceau 
într-o direcţie total diferită. 

Permiteţi-mi să ofer câteva observaţii generale şi tehnice pentru acei 
cititori care profesează în cadrul ştiinţelor sociale. Ceea ce vă prezint în 
acest volum este o încercare de a susţine că ştiinţele sociale se pot ocupa 
de o problemă foarte vastă, care este de fapt o temă filozofică. Acest volum 
are două componente: prima se referă la o serie de analize ale literaturii 
interdisciplinare privind datele adunate. A doua se referă la o structură 
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conceptuală care doreşte să facă ordine într-o grămadă de rezultate şi la 
încercarea de a răspunde la întrebările fundamentale propuse de acest volum. 
Fiecare componentă are provocări specifice şi trebuie explicată. 

Analiza literaturii interdisciplinare nu este o artă practicată la scară 
largă. Presupun că, în mod ideal, cel care face o astfel de analiză are o serie de 
titluri academice, de preferat câteva doctorate în fiecare domeniu abordat. În 
prezent, aproape nimeni nu are calificări atâtde complexe. De fapt, am impresia 
că o astfel de expertiză este imposibil de dobândit în realitate, deoarece, când 
cineva ar termina cel de al patrulea sau al cincilea doctorat, expertiza obţinută 
în primul domeniu ar fi deja învechită. Ca urmare, cercetarea interdisciplinară 
are nevoie de persoane care trec dincolo de propriul domeniu de expertiză. 
Cel puţin vor trebui să se bazeze pe concluziile cercetătorilor din domeniile 
respective, fără să critice la un nivel prea sofisticat metodele de cercetare 
folosite. Din acest motiv, în loc să fac cercetare originală, m-am bazat pe 
studiile şi pe concluziile cercetătorilor din domeniile respective. Altfel spus, 
acest volum reflectă o încredere fundamentală în competenţa şi validitatea 
cercetărilor efectuate de colegii mei din alte domenii ale ştiinţelor sociale. 
Dacă am greşit acordându-Ie această încredere înseamnă că întregul volum 
este conceput pe o bază eronată. 

Unii ar putea ajunge la concluzia că cercetarea interdisciplinară ar trebui 
făcută doar de către cei care au expertiză în toate disciplinele abordate. Cei 
care simpatizează cu acest punct de vedere probabil că nu vor avea o atitudine 
prea amiabilă faţă de acest volum. Argumentul meu pentru a continua ceea 
ce am început este că alternativa de a renunţa la cercetarea interdisciplinară 
este la fel de inacceptabilă. Mi se pare că varianta de a face tot ce ne stă în 
putinţă ca să adunăm, comparăm şi integrăm rezultatele cercetărilor din mai 
multe domenii este mai bună decât cea de a le permite diverselor domenii 
sociale să adune cantităţi mari de informaţii despre umanitate, fără să ţină 
seama de ce se întâmplă în domeniile conexe. 

Mai precis vorbind, trebuie să ţinem seama de faptul că aproape toate 
cercetările publicate în ştiinţele sociale sunt în mod inevitabil sub-interpretate. 
Un singur experiment sau studiu nu poate ajunge la concluzii ferme privind 
teme sau probleme complexe. În cazul în care autorul totuşi încearcă, 
editorul revistei va insista probabil să le elimine din discuţie, susţinând 
că ar fi speculaţii sau enunţuri iresponsabile - ceea ce este adevărat, dacă 
concluziile se bazează pe un singur studiu. Totuşi, o analiză vastă a literaturii 
de specialitate este absolut altceva. Doar cel ce face analiza mai multor studii 
poate trage concluzii legate de tipare ample, generale sau teme integratoare. 
Analogia cu jocul de puzzle este potrivită acestui caz. Crearea pieselor 
individuale este sarcina primară a cercetătorului, dar nicio piesă individuală 
nu poate revela întreaga imagine prezentată de acest joc. Din acest motiv 
este esenţial ca, din când în când, să vină cineva să pună piesele individuale 
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laolaltă. Altminteri, vom dispune doar de un morman de piese create cu 
măiestrie. 

Expertiza mea este în psihologie -la urma urmei şi acest volum este 
o lucrare în domeniul psihologiei. Din acest motiv este interdisciplinar doar 
într-o măsură limitată. Nu am de gând să aduc contribuţii pozitive în domeniul 
istoriei, sociologiei, antropologiei şi aşa mai departe. Mai degrabă mă voi 
baza pe cunoştinţele produse în aceste domenii, ca să pot contribui astfel 
la dezvoltarea psihologiei. Cu alte cuvinte, nu am nicio intenţie să practic 
istoria sau sociologia fără să am licenţă în domeniile respective. Intenţia mea 
este să mă folosesc doar de rezultatele obţinute din istorie şi sociologie ca 
date de intrare care pot crea o bază empirică pentru practicarea psihologiei. 

Din acest motiv, nimeni nu ar trebui să se aştepte ca istoricii, sociologii 
sau alţi cercetători din socio-umane să fie foarte mulţumiţi de modul în 
care voi aborda temele care le sunt familiare. Ştiu din experienţă că fiecare 
disciplină are propriile sale reguli, pe baza cărora se trag concluziile din 
anumite tipuri şi cantităţi de date culese. În mod inevitabil, voi tinde să încalc 
regulile altor domenii, deoarece voi trage concluzii psihologice. Deci voi 
trage concluzii din cercetările din istorie pe care istoricii probabil că nu le-ar 
trage, ceea ce ar putea fi o surpriză neplăcută pentru istoricul care citeşte 
volumul de faţă. În acelaşi timp, istoricul ar putea fi de părere că am omis 
cele mai importante şi mai interesante concluzii-desigur, fiindcă încerc să 
trag din nou concluzii psihologice şi nu istorice. Am impresia că asemenea 
reacţii sunt parte inevitabilă a cercetării interdisciplinare, ceea ce ar putea 
avea un efect descurajator pentru cei care doresc să facă asemenea studii. La 
urma urmei, fiecare dintre noi practică disciplina în care are expertiză, chiar 
dacă o practicăm cu materiale care uneori sunt considerate proprietatea altei 
discipline. 

Chiar dacă cercetarea interdisciplinară întâmpină o serie de dificultăţi, 
ea are şi o serie de avantaje. Trebuie să recunoaştem cel puţin unul dintre 
beneficiile epistemologice cele mai importante ale cercetării interdisciplinare. 
Să presupunem că fiecare domeniu are metodologia proprie şi că nicio metodă 
de cercetare din ştiinţele sociale nu este perfectă. Dacă două metodologii 
foarte diferite susţin aceleaşi concluzii, atunci putem avea încredere mai 
mare în aceste rezultate decât în concluziile a două studii care s-au folosit de 
aceeaşi metodologie. Fiecare metodologie poate avea neajunsurile sale, dar 
probabil că aceste neajunsuri sunt diferite; adică neajunsurile unei metode 
nu sunt şi ale celeilalte. Din acest motiv, coroborarea dovezilor din surse 
multidisciplinare este net superioară simplelor replicări care, în principiu, se 
folosesc de aceeaşi metodologie. 

Când se face analiza literaturii într-un anumit domeniu, de obicei 
se evaluează concluziile prin prisma cantităţii dovezilor. Însă, în analiza 
interdisciplinară, diversitatea dovezilor poate deveni mai importantă decât 
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cantitatea lor. Probabil că acest aspect capătă relevanţă mai ales în cazul 
capitolului care se ocupă de schimbările în viaţă. Nu există prea multe dovezi 
pe care ne-am putea baza - mult mai puţine decât, de exemplu, în cazul 
fericirii, al suferinţei sau al statutului de părinte - pe deasupra, rezultatele 
sunt şi răsfirate în mai multe discipline. Coroborarea surselor discrepante 
sugerează că ceea ce deducem nu sunt simple artificii ale unei metodologii 
specifice. 

Dar să trecem la structura conceptuală mai generală. Cum ar trebui 
concepute ideile şi ipotezele într-o lucrare despre sensul vieţii? Înţelepciunea 
populară este de părere că cercetătorii ar trebui întotdeauna să îşi stabilească 
prima dată ipotezele, după care să treacă la cercetarea empirică pentru 
testarea ipotezei. Pe baza propriei experienţe, pot spune că doar foarte puţini 
oameni de ştiinţă procedează astfel. Pe deasupra, chiar şi această cale îngustă 
şi limitată are câteva capcane care pot afecta rigoarea ştiinţifică - ca, de 
exemplu, hotărârea de a considera propria teorie corectă în ciuda datelor. Este 
dificil să ne imaginăm cum ar putea cineva genera o teorie completă despre 
sensul vieţii din nimic. Chiar dacă ar reuşi această performanţă, probabil 
că nu ar fi foarte înţelept să se bazeze pe ideile sale înainte să investigheze 
dovezile pe care le deţine. 

Cel care analizează literatura de specialitate este mai puţin obligat să îşi 
stabilească ipotezele în prealabil decât cel care face experimente (deoarece, în 
principiu, poate distorsiona mai greu concluziile) -la urma urmei, integrează 
pur şi simplu materialul deja publicat de alţii. Poate că ar trebui să fim mai 
toleranţi faţă de teoretizările post hoc în proiecte similare celui despre sensul 
vieţii, decât în cazul studiilor experimentale. 

De bine de rău, în modul în care am abordat această temă, am încercat 
să reduc la minimum influenţa propriilor mele percepţii. În loc să încep cu 
un set de idei prestabilite, am încercat să evoluez, să îmi construiesc şi rafinez 
ideile pe măsură ce adunam material. Desigur, am avut câteva idei când am 
început să lucrez la această temă, dar am încercat să le consider posibile schiţe 
brute şi nu ipoteze ferme pe care urma să le testez. Pe măsură ce adunam 
informaţiile, continuam să îmi revizuiesc ideile în funcţie de nevoi şi să adaug 
constructe noi când era cazul. De unele idei, ipoteze şi categorii trebuia pur 
şi simplu să mă debarasez. Deşi la un moment dat am ajuns la punctul în 
care structura conceptuală părea să stea în picioare, nu dispuneam de criterii 
ferme care să îmi arate exact când am ajuns în această fază. Pur şi simplu am 
observat că anumite idei nu mai aveau nevoie de revizuire şi elaborare de 
mult timp, în ciuda unor cantităţii semnificative de informaţii noi. 

De exemplu, să luăm în considerare cele patru nevoi de sens care 
formează una dintre bazele acestui volum. Fiind anevoios şi destul de 
plictisitor, procesul dezvoltării conceptuale nu este descris în această carte. 
Am pornit de la noţiunea că oamenii vor fi motivaţi să găsească sens prin 
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diverse metode, cum ar fi încercarea de a răspunde la anumite întrebări sau de 
a rezolva probleme particulare. Dar cum s-ar putea stabili o listă de asemenea 
întrebări, probleme şi nevoi? Lista mea iniţială, concepută pe speculaţii, s-a 
dovedit nepotrivită pentru a putea explica majoritatea informaţiilor privind 
modul în care fiinţa umană caută sens. Astfel, lista a început să crească. 
Pe de altă parte, am ţinut cont de criteriul că nevoia de sens trebuie să fie 
universală. Ca urmare, unele teme posibile (de exemplu, viaţa de după 
moarte sau existenţa lui Dumnezeu) nu erau potrivite cu această agendă. 
Lista nevoilor de sens la care am subscris în cele din urmă a făcut faţă unor 
atacuri considerabile din partea noilor dovezi, fără să fie nevoie să le mai 
revizuiesc - aceasta este varianta care vă este prezentată în continuare. 

Dar să trecem la câteva aspecte specifice ale problemei sensului vieţii. 
La prima vedere, par să nu fie prea multe aspecte relevante, deoarece puţini 
cercetători din ştiinţele socio-umane au fost preocupaţi tocmai de sensul 
vieţii. Totuşi, dacă încercăm să vedem puţin mai departe, vom observa că, de 
fapt, cantitatea de material potenţial în acest domeniu este imensă. Singura 
problemă majoră pe care am întâmpinat-o era să nu mă abat de la ce mi-am 
propus şi să decid ce merită inclus în volum şi ce nu. Inevitabil, în acest demers 
judecata subiectivă are o influenţă puternică. Evident, orice alt cercetător care 
ar încerca să scrie un volum similar ar ajunge să includă în manuscris un set 
destul de diferit de informaţii. Totuşi, m-am liniştit când am dat de cartea lui 
Eric Klinger apărută în 1977, intitulată Sens şi vidl (probabil singura lucrare 
similară în domeniul psihologiei) .  Am observat că şi el inclusese în volumul 
său aceleaşi teme care apar şi în volumul de faţă şi s-a folosit de altele (cum 
ar fi suicidul) pe care le-am abordat şi eu, dar pe care nu le-am inclus, fiindcă 
nu aveam suficient material relevant de oferit. Deci, cu excepţia câtorva 
diferenţe între bănuielile şi preferinţele diverşilor cercetători, putem spune 
cu încredere că există într-adevăr un nucleu empiric aferent sensului vieţii. 
La urma urmei, ar fi dificil să ne imaginăm cum ar putea o lucrare despre 
sensul vieţii să neglijeze complet abordarea temei fericirii, iubirii, muncii sau 
religiei. 

O altă problemă se referă la cantitatea de informaţie acumulată pentru 
tratarea fiecărei teme. În cazul unei lucrări cum este aceasta, am putea 
continua la nesfârşit să căutăm dovezi despre fiecare afirmaţie şi fiecare 
concluzie în parte. În analiza literaturii de specialitate, tind să înclin spre 
munca migăloasă, deşi ar putea exista cercetători şi mai minuţioşi. Această 
tendinţă a mea spre minuţiozitate mi-a devenit clară, într-un mod destul de 
jenant, în cadrul unui seminar pe care l-am ţinut pe această temă, în perioada 
când lucram la volum. Un student mi-a spus la sfârşitul semestrului că durata 
fiecărui curs de două ore ar fi trebuit redus la cincisprezece minute! Mi-a 

1 În original, MeallÎ/1g and Void (n. [r.). 
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explicat că noţiunile cheie ar putea fi abordate mai concis, dacă nu aş ţine să 
ofer atât de multe confirmări empirice pentru fiecare caz în parte. 

Desigur, cititorul care nu este de acord cu o anumită concluzie, probabil 
că va considera că nu m-am folosit de suficiente dovezi ca să evit eroarea 
respectivă. La urma urmei, nu există nicio linie călăuzitoare absolută. Am 
putea continua la nesfârşit şi ne-am putea petrece toată viaţa adunând dovezi 
- iar cartea nu ar fi terminată niciodată. Cred că e imposibil, cel puţin aşa văd 
eu, să scrii o carte pe tema sensului vieţii şi să reuşeşti să mulţumeşti pe toată 
lumea: cititor, expert şi recenzent. Din acest motiv, în abordarea mea, metoda 
"Ce cantitate de dovezi este suficientă?" pare destul de interpretabilă. Am 
continuat atâta timp cât am crezut necesar, după care am mai adunat nişte 
materiale, apoi m-am oprit. Indiciul de care m-am folosit pentru a-mi dovedi 
că eram aproape de a termina ceea ce mi-am propus a fost metoda duplicării 
fără contribuţii suplimentare. Cu alte cuvinte, situaţia în care o cantitate 
destul de mare de informaţie confirmă concluziile anterioare, fără să aducă 
informaţii suplimentare substanţiale sau diferite la nivel conceptual. Aşa 
cum spuneam şi mai înainte, de obicei citesc puţin mai mult ca să mă asigur, 
dar aceasta este etapa finală, cu excepţia cazurilor în care apare ceva nou sau 
important. 

Pe lângă problema adunării ma terialului, apare şi problema modului în 
care acesta va fi prezentat, dilema centrală fiind echilibrul dintre informaţiile 
profunde privind câteva aspecte şi rezultate centrale şi cele mai generale, 
dar superficiale. O carte pe tema sensului trebuie să dezvolte contextele şi 
implicaţiile noţiunilor-cheie la care face referire - tratarea lor incompletă i-ar 
scădea din valoarea ştiinţifică. Pe de altă parte, am putea cădea şi în cealaltă 
extremă, şi anume să exagerăm cu minuţiozitatea şi să transformăm întregul 
volum într-o lucrare plictisitoare, trenantă. Schiţa iniţială a multor capitole 
conţinea discuţii laborioase pe marginea diverselor cercetări, care multor 
recenzenţi li se păreau divagaţii inutile. O carte bine scrisă ar trebui să aloce 
spaţiu discutării fiecărei teme, în funcţie de importanţa ei, în comparaţie cu 
obiectivul volumului. Dar cum putem reconcilia această dorinţă cu presiunea 
ocazională reprezentată de zecile de studii şi complexitatea controversată a 
temelor care aparent merită prezentate într-o pagină, două? Una dintre soluţii 
este discutarea lor mai amănunţită în anexe. În acest fel, experţii şi cei care 
sunt interesaţi de temele respective pot aprofunda dovezile prezentate aici, 
în timp ce alţii nu trebuie să se târască pagină după pagină printr-un material 
care nu îi interesează. 

Acest volum a fost proiectul cel mai dificil, dar în acelaşi timp şi cel 
mai incitant al carierei mele. Sunt recunoscător mai multor persoane pentru 
ajutorul oferit. În special, doresc să îi mulţumesc lui Todd Heatherton, Dan 
Wegner, Peter Salovey, Nancy Cantor şi Minda Tessler, pentru că m-au 
încurajat şi pentru sugestiile pe care le-au făcut. Ajutorul editorial al lui 
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Seymour Weingarten a fost binevenit şi valoros. Le sunt recunoscător acelor 
studenţi de la seminar care m-au ajutat să rafinez anumite idei. Sprijinul 
oferit de Universitatea Case Western Reserve a fost de mare ajutor şi mai 
ales noul preşedinte al departamentului, Cleve Gilmore, a înlesnit eforturile 
mele în redactarea acestui volum. De asemenea, am putut profita şi de un an 

de cercetare la Universitatea din Texas, mai ales de pe urma discuţiilor cu 
Bill Swann şi Dan Gilbert. Mai presus de toate, îi sunt profund recunoscător 
contribuţiei extrem de complexe a lui Dianne Tice, care m-a ajutat şi m-a 
sprijinit în fiecare aspect al redactării acestei cărţi. 
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T IPARELE DE BAZAALE 
VIETI I SI ALE SENSULUI 
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Cine spune că viaţa nu are sens? 

Omul disperat nu meditează asupra sensului vieţii. Când cel mai 
important lucru este să supravieţuieşti, când evenimentele fiecărei zile sau 
ale fiecărei clipe comportă necesitatea reacţiilor imediate, sensul vieţii ca atare 
nu mai are nicio relevanţă. Sensul vieţii este preocuparea persoanelor care nu 
sunt disperate, a celor care au certitudinea că vor supravieţui, care se pot 
baza pe confort, siguranţă şi momente ocazionale de plăcere. Cei disperaţi 
sunt absorbiţi de zbuciumul clipei. Însă viaţa nu durează doar câteva minute 
tragice - ea se întinde pe mai multe decenii. Meditaţia asupra sens ului vieţii 
necesită detaşarea de sensuri curente şi plasarea evenimentului într-un 
context mai larg. 

Toată lumea cunoaşte deja celebra afirmaţie a existenţialiştilor, potrivit 
căreia viaţa este absurdă. Astfel, s-ar putea concluziona că aceşti existenţialişti 
înfumuraţi au dovedit, spre marea lor satisfacţie, că viaţa este total lipsită 
de sens. De fapt, potrivit opiniei generale şi total denaturate a modului în 
care este înţeles existenţialismul în cele mai multe cazuri, singura soluţie 
ar fi sinuciderea. La urma urmei, nu asta spunea şi Camus sau vreun alt 
existen ţialist? 

Desigur, nu se poate spune că omul de rând are neapărat o viziune 
identică doctrinelor existenţialiste. Majoritatea persoanelor nu cunosc, de 
fapt, contraargumente le aduse acestor enunţuri, cu excepţia celor invocate de 
liderii spirituali care sunt oricum previzibile. Totuşi, oamenii sunt convinşi 
că asemenea contraargumente există. Oamenii de ştiinţă, medicii şi alţii 
asemenea lor nu sunt existenţialişti, nu-i aşa? (Sau sunt?) Ei ar trebui să 
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cunoască motivul pentru care viaţa merită să fie trăită. Persoanele de rând 
sunt convinse că viaţa trebuie să aibă un sens; ele nu ştiu exact care este 
sensul vieţii, însă sunt sigure că viaţa are un sens sau măcar speră să aibă un 
sens. Desigur, viaţa nu pare deloc absurdă - cel puţin în cea mai mare parte 
a timpului. 

Adevărul este că existenţialiştii nu au spus că viaţa oamenilor nu ar 
avea sens. În realitate, viaţa multora abundă de sens. Ne folosim de sens de 
fiecare dată când vorbim sau gândim, când facem planuri sau luăm decizii. 
Abordarea existenţialistă susţine doar că nu se poate conferi în mod automat 
un sens anume vieţii, în ansamblul ei. Fiecare persoană construieşte activ 
sensul propriei vieţi. Puteţi să vă dedicaţi viaţa copiilor, profesiei, credinţei 
sau îngrijirii grădinii din spatele casei. Asemenea decizii vor determina sensul 
pe care îl vom atribui vieţii noastre. Ceea ce au susţinut existenţialiştii este că 
nu există un sens ultim, suprem al vieţii, care să fie determinat din exterior, 
un sens care să fie decis de dumnezeu, horoscop, ereditate sau patrie. 

De fapt, aşa-zisa absurditate a vieţii se referă mai degrabă la o teorie 
abstractă despre viaţă şi nu la actualitatea vieţii autentice. În principiu, 
prin prisma sensului matematic al alternării fragmentate dintre ordine şi 
dezordine, viaţa este haotică. Sensul nu este un element constituent al vieţii; 
vieţii trebuie să i se atribuie un sens. În realitate, vieţile oamenilor sunt 
pătrunse de o multitudine de sensuri. Însă aceste sensuri s-ar putea să nu se 
potrivească şi să nu se grupeze într-o unitate coerentă. Viaţa unei persoane 
obişnuite capătă un anumit sens chiar înainte de naştere. Până ajunge să 
înveţe să vorbească (şi deci să se folosească de sens, să comunice mesaje cu 
o anumită semnificaţie), de obicei persoanei i se atribuie o multitudine de 
sensuri - un nume, o familie, un cămin, o poziţie în ierarhia socială, poate 
şi un cont în bancă, bani puşi de-o parte, precum şi planuri pe termen lung. 
Majoritatea acestor sensuri sunt stabilite de către părinţi, deoarece sugarul 
nici măcar nu cunoaşte cuvintele care corespund acestor concepte. Totuşi, 
asemenea sensuri vor determina probabil cursul vieţii sale. 

Existenţialismul nu este singura perspectivă modernă asupra sensului 
vieţii. Unii consideră că sensul vieţii este deja o problemă răsuflată, de-a 
dreptul flogistică. Investigarea sensului vieţii pare un exerciţiu steril şi inutil, 
cum ar fi, de exemplu, studierea limbii greceşti vechi. Alţii se tem că discuţiile 
legate de sensul vieţii ar putea implica vreo glumă de prost gust, a cărei 
ţintă ar fi chiar ei. Asemenea persoane reacţionează la discuţiile pe această 
temă printr-un râs stânjenit, încercând să schimbe subiectul. Ei se pot simţi 
vulnerabili tocmai din cauza faptului că nu ştiu care este sensul vieţii lor şi 
nici măcar dacă ar trebui să-I cunoască. (Poate că ştiinţa a dovedit deja că 
viaţa nu are sens, la fel cum ştiinţa susţine că ar fi infirmat veridicitatea mai 
multor idei religioase învechite). 
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Pentru unii, problema sensului vieţii are o semnificaţie ameninţătoare, 
aproape obscenă. Nu întâmplător, cel puţin pentru americani, cea mai bună 
abordare a sensului vieţii din ultimii ani este de fapt o comedie britanică 
(Sensul vieţii de Monty Python1), o colecţie de scheciuri comice. Pentru cele mai 
multe persoane, problematica sensului vieţii este atât de dezarmantă, încât nu 
mai au curajul să spună nimic sincer şi serios - singurul răspuns sigur constă 
într-un zâmbet stânjenit. Când cercetătorul american J. Freeman şi-a trimis 
asistentul să intervieveze diverse persoane în vederea identificării factorilor 
care contribuie la trăirea unei vieţi fericite şi pline de sens, majoritatea 
celor investigaţi au fost reticenţi faţă de întrebările puse. În cazurile în care 
investigarea se făcea în grupuri mai mari, persoanele întrebate se eschivau 
făcând glume. Când au fost întrebaţi individual, au fost foarte repede cuprinşi 
de emoţie şi s-au retras în carapacea lor. Oamenii sunt mai dispuşi să discute 
despre probleme sexuale personale decât despre fericire sau despre sensul 
vieţii (Freedman, 1978, pp. 4-5). 

Uneori, problematica sensului vieţii este considerată ca fiind una 
filozofică. În concepţia americană actuală, a spune despre o problemă că 
este filozofică înseamnă implicit că este ciudată, dificilă, pompoasă sau chiar 
irelevantă. Americanii îi privesc de mult timp pe filozofi cu neîncredere, 
cu un amestec de condescendenţă şi neînţelegere, iar în momentul în care 
filozofii ar începe să dezbată sensul vieţii, doar puţini americani moderni ar fi 
dispuşi să îi asculte. Adevărul este că sensul vieţii nu mai este de mult timp o 
temă fierbinte în filozofie şi că puţini filozofi mai abordează această problemă 
(deşi, vezi Klemke, 1981). 

Din fericire (sau din nefericire), sensul vieţii a fost lăsat în seama 
ştiinţelor sociale. Acest volum îşi propune să sintetizeze informaţiile 
referitoare la sensul vieţii din domeniul ştiinţelor sociale. Nu vă aşteptaţi ca 
în paginile care urmează să găsiţi nişte răspunsuri magice sau mistice legate 
de sensul vieţii sau ca ele să vă dezvăluie secrete metafizice ori teologice. 
De asemenea, nu mi-am propus nici să vă prezint o colecţie de idei şi teorii 
pretenţioase despre sensul vieţii. Însă acest volum se bazează masiv pe date 
relevante şi riguroase din domeniul ştiinţelor sociale, privind fericirea şi 
suferinţa, dragostea şi munca, religia, moartea şi aşa mai departe. 

Examinând minuţios sensul vieţii, acest volum va încerca să ofere 
o explicaţie privind cum şi de unde primesc vieţile noastre sens, cum 
funcţionează şi ce forme poate lua sensul vieţii. De asemenea, vom explora 
motivele pentru care fiinţele umane au nevoie de sens în viaţa lor, de ce 
preferăm unele sensuri altora şi ce se întâmplă în cazurile în care viaţa îşi 
pierde sensul. 

Contrar ideilor preconcepute bazate pe interpretările eronate ale 
teoriilor existenţialiste, viaţa omului contemporan este pătrunsă de sens. 

1 În original, Monty Python 's Meaning of Life (n.tr.). 
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Într-un fel, problema majoră a timpurilor noastre este că dispunem de 
prea multe sensuri şi nu că acestea ar fi insuficiente. Sensurile - limbajul, 
informaţia, comunicarea, mass-media, simbolurile, instituţiile, normele -
există peste tot şi ne invadează vieţile. Astfel, angoasa modernă constă de 
fapt în anxietatea resimţită la posibilitatea ca aceste sensuri fragmentate să nu 
se integreze într-un întreg semnificativ. Viaţa are multe sensuri, însă are şi un 
sens suprem? Unii chiar se întreabă dacă sensul vieţii este cumva diferit de 
sensul unei fraze, al unei povestiri sau al unei experienţe momentane. 

Există posibilitatea ca majoritatea vieţilor să nu se încadreze într-o 
singură unitate de sens sau într-o singură poveste de viaţă. O cercetătoare pe 
nume Kaufman a rugat mai multe persoane în vârstă să îşi spună povestea 
vieţii (1986). Rezultatele acestei evaluări au evidenţiat faptul că doar foarte 
puţine persoane şi-au putut integra întreaga viaţă într-o singură poveste, 
cu un sens atotcuprinzător. În cele mai multe cazuri, poveştile de viaţă ale 
participanţilor s-au grupat în jurul a patru până la şase teme majore. 

O altă angoasă se referă la cazurile în care cineva şi-ar putea distruge 
întreaga viaţă, prin faptul că identifică greşit "adevăratul" sens al vieţii sale 
(indiferent care ar fi acesta). În cazul în care sensul global al vieţii depinde 
exclusiv de noi, există posibilitatea să o dăm serios în bară. Dacă nu suntem 
suficient de precauţi, s-ar putea ca sensul vieţii noastre să se transforme 
într-un amestec nedefinit şi nesoluţionat de probleme cotidiene, idei de-a 
gata, mici nemulţumiri, opinii necoapte şi clişee. Deci aţi face bine să ştiţi exact 
cum vreţi să construiţi sensul vieţii dumneavoastră. Însă marea întrebare este 
"Cine ştie cum se construieşte o viaţă cu sens"? 

Incertitudinea modernă legat de sensul vieţii transformă moartea într-o 
problemă extrem de spinoasă. Moartea ca atare nu a fost niciodată simpatizată, 
dar se poate observa că omul modern evită cu mai multă vehemenţă ideea 
morţii decât generaţiile anterioare (Ar ies, 1981). Unul dintre motivele acestei 
schimbări este tendinţa noastră de a tot amâna identificarea sens ului vieţii, 
camuflând-o sub diverse etichete, cum ar fi "potenţial", "promiţător", "de 
viitor" şi aşa mai departe. Însă morţii şi-au epuizat deja aceste potenţiale. 
Ei nu au alte şanse de viitor (pozitive sau negative), în afară de aceea de a 
se transforma într-o amintire care se risipeşte încet-încet în negura timpului. 
În cazul lor, problema sensului vieţii nu mai poate fi amânată, astfel încât 
sensul vieţii trebuie să fie înglobat în ideea unei vieţi deja trăite. Este destul 
de tulburător şi de stânjenitor să te uiţi la un corp neînsufleţit şi să te gândeşti 
"Asta este tot?" . A fost oare viaţa acestei persoane importantă, a avut oare 
sens, a meritat să fie trăită? Putem spera că aşa stau lucrurile, dar nu putem 
demonstra că într-adevăr aşa stau lucrurile. În unele cazuri, nu prea avem 
ce să spunem: cutare a fost un soţ şi un tată bun, şi-a plătit conştiincios 
impozitele, tundea regulat gazonul, cariera sa s-a rezumat la mutatul hârtiilor 
din dreapta în stânga şi, de obicei, răspundea civilizat când cineva îi adresa o 
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întrebare. Totuşi, sperăm că viaţa este ceva mai mult decât atât, este ceva mai 
o-randios; însă este dificil să spunem exact ce. 
o � 

In paginile care urmează, voi susţine că ameninţarea pe care o reprezintă 
moartea - mai ales pentru omul modern - depăşeşte limitele unei simple 
provocări. Viaţa modernă le oferă fiinţelor umane o multitudine de sensuri, 
fără să le ofere în schimb şi un ghid exact despre valorile fundamentale. 
Ceea ce voi numi în continuare "criza de valori" reprezintă, de fapt, singura 
problemă majoră a occidentalilor în ceea ce priveşte investirea vieţii cu sens. 
De cele mai multe ori, omul modern răspunde la această criză de valori prin 
atribuirea unei importanţe deosebite sinelui şi prin cultivarea exagerată a 
identităţii personale, transformând-o astfel într-o valoare fundamentală. Însă, 
dacă ne bazăm doar pe găsirea identităţii personale şi pe auto cunoaştere ca 
să îi putem atribui un sens vieţii noastre, devenim mai vulnerabili în faţa 
mortii decât am fost vreodată. Odată cu moartea, sinele se reduce la nimic, 
pier�ându-şi astfel şi capacitatea de a mai conferi valoare. În consecinţă, 
prin moarte, ne pierdem nu numai viaţa, ci şi acele aspecte care i-au conferit 
valoare. Spre deosebire de noi, strămoşii noştri se consolau cu ideea existenţei 
valorilor perene, care le-au supravieţuit. 

Astfel, putem spune că importanţa deosebită cu care oamenii investesc 
ideea de sine şi de identitate este cu două tăişuri. Pe de o parte, îi ajută să 
compenseze cât de cât criza de valori, permiţându-Ie să facă judecăţi de 
valoare, să deosebească binele de rău, în ciuda incapacităţii societăţii moderne 
de a le oferi un sistem universal de valori morale. Însă, în faţa morţii, îi lasă 
dezarmaţi, devenind o valoare care îi părăseşte tocmai în momentul în care 
oamenii au cea mai mare nevoie de sens. 

Dă sens vietii tale , 

În abordarea existenţialiştilor, fiecare persoană construieşte în mod 
activ sensul vieţii sale; mai bine spus, asta ar trebui să facă fiecare dintre 
noi. (Deşi criticau valorile morale convenţionale, existenţialiştii erau extrem 
de morali în propria lor evaluare). Existenţialiştii erau conştienţi de faptul 
că majoritatea persoanelor doar bâjbâie prin viaţă, făcând ceea ce li se cere, 
resemnându-se să facă ceea ce fac şi ceilalţi. 

A da sens propriei vieţi pare un ideal foarte frumos, dar, în realitate, ar 
putea fi imposibil de realizat. Sensul vieţii nu izvorăşte dintr-o fântână vrăjită 
ascunsă în străfundurile individului. Sensul se dobândeşte pe cale socială, 
prin interacţiunea cu ceilalţi, pe baza normelor culturale. Natura înzestrează 
omul cu nevoi, dar nu îi dă şi sens. Sensurile identificate în oricare dintre noi 
nu se nasc brusc din nimic, ci trebuie construite. În cel mai bun caz, persoana 

2 1  
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are libertatea de a alege dintre sensurile oferite de normele culturale şi de 
societate. 

Existenţialiştii au recunoscut că ideea de a conferi sens vieţii este 
un ideal imposibil de realizat. De obicei, s-au mulţumit doar să îndemne 
oamenii să conştientizeze că ceea ce pot face este să aleagă dintre sensurile 
oferite de cultura în care trăiesc. În această abordare, autenticitatea înseamnă 
conştientizarea faptului că sensul se alege pe baza unor decizii, spre deosebire 
de acceptarea pasivă şi automată a sensurilor oferite de mediul social (vezi 
Heidegger, 1 1927; Sartre, 1943) . Dacă oricum trebuie să alegem, măcar să 
alegem conştient. 

Această abordare reprezintă un început promiţător pentru discutarea 
sensului vieţii. Cultura şi societatea îi oferă individului fragmente de sens, 
dintre care acesta va reuşi să aleagă şi să creeze un set mai mult sau mai puţin 
unic. Dacă alege conştient, individul ar putea crea un set de sensuri destul de 
consistent şi coerent. Însă, în cazul în care se lasă pradă presiunilor culturii 
sau circumstanţelor imediate, persoana s-ar putea alege cu un amalgam 
de fragmente de sens. (Desigur, nu există certitudini pentru niciuna dintre 
variante). 

Cine spune că viaţa are sens? 

Până acum am prezentat argumente care susţin că viaţa are sens. În 
unele cazuri, sensul unei vieţi poate fi reprezentat doar de o acumulare 
haotică de obligaţii, proiecte şi sentimente, care totuşi par să aibă ceva sens. 
De altfel, este absurd să credem că fiinţele umane conferă ca prin farmec sens 
vieţii lor. Mai degrabă, putem spune că obţin sensul vieţii din ceea ce le oferă 
cultura în care trăiesc. 

Dar nu ne ajută prea mult să spunem că oamenii obţin sens din ofertele 
"culturii", deoarece "cultura" este un concept complex, slab definit şi cu 
multe faţete. O întrebare mai pertinentă ar fi: de unde dobândesc oamenii 
elementele constitutive ale sensului vieţii? 

Societăţile şi culturile pot fi împărţite în funcţie de măsura în care 
impun un anumit set de credinţe şi convingeri membrilor lor. Unele culturi 
au o abordare foarte rigidă, impunând un stil de viaţă specific fiecărui individ 
în parte. Cei care se abat de la aceste sensuri generale ale vieţii ar putea fi 
închişi, ucişi sau exilaţi. Alte culturi, în schimb, oferă abordări multiple (de 
exemplu, societăţile occidentale moderne), ceea ce le îngreunează situaţia 
celor care doresc să găsească un sens potrivit vieţii lor (vezi Triandis, 1989, 
despre culturile restrictive şi permisive. De exemplu, un studiu recent derulat 
în Canada a evidenţiat că doar foarte puţini dintre canadienii evaluaţi au 
un set de convingeri coerent şi structurat despre viaţă şi lume. În schimb, 
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majoritatea au fragmente aparţinând mai multor sisteme de idei. Cu alte 
cuvinte, majoritatea celor evaluaţi şi-au construit un mozaic de convingeri 
individuale, care nu pot fi grupate în toate cazurile într-un tot unitar şi 
coerent (Bibby, 1983). 

Lipsa unei abordări unitare despre viaţă nu este neapărat o problemă 
catastrofală. De fapt, este evident că se poate trăi destul de bine şi fără o 
filozofie de viaţă atotcuprinzătoare. Este posibil ca fiinţele umane să simtă 
că viaţa lor are sens doar la anumite niveluri de bază, fără să aibă nevoie 
de răspunsuri clare şi categorice la vechile întrebări despre viaţa de după 
moarte, existenţa unei (unor) fiinţe supreme, finalitatea progresului uman 
etc. În viaţa de zi cu zi, nu avem nevoie de răspunsuri la asemenea întrebări 
vaste - concentrându-ne pe cotidian, putem scăpa şi de nevoia de a pune 
aceste întrebări. De obicei, sarcinile cotidiene zilnice sunt clare şi concrete. 
În timpurile străvechi, viaţa era caracterizată în mai mare măsură de un 
asemenea stil de viaţă, gravitând în jurul vânatului şi al agriculturii. Deci 
-viaţa poate fi trăită şi în absenţa unui sens complex - mai ales în absenţa unui 
sens grandios, măreţ şi abstract. 

Însă culturile îi oferă fiecărui individ seturi de sensuri. Unele îi oferă 
un singur set de credinţe şi valori, pe care majoritatea reprezentanţilor acelei 
culturi le acceptă. Alte culturi, în schimb, oferă mai multe seturi de sensuri, 
care, uneori, pot fi chiar concurente. În orice caz, aceste seturi de sensuri, pe 
care le putem denumi şi ideologii, sunt de fapt sursa sensului vieţii. În mod 
obişnuit, ideologiile explică structura relaţiilor sociale, evenimente istorice 
şi prescriu norme de comportament interuman. De asemenea, le prescriu 
aderenţilor lor şi modul în care trebuie să perceapă semnificaţia fiecărui 
lucru, specificând şi ce este o fiinţă umană şi ce scop are ea. 

Indivizi si societate , 

Unii dintre cititorii acestui volum ar putea fi deja alarmaţi de faptul că 
am spus că normele culturale le "oferă" indivizilor sens sau că încearcă să îi 
convingă să aleagă anumite sensuri particulare. De-a lungul acestui volum, 
voi fi nevoit să vorbesc de mai multe ori despre cultură şi societate ca şi cum 
acestea ar fi entităţi înzestrate cu nevoi şi dorinţe, care ar avea capacitatea 
de a negocia cu fiecare individ în parte. Desigur, în aceste cazuri, vorbesc 
metaforic. 

În definiţia la care subscriu, societatea este reprezentată de un grup 
extins de fiinţe umane, iar cultura este un set de idei, practici şi instituţii 
împărtăşite de aceşti indivizi. De fapt, indivizii trăiesc în grupuri mici, 
care sunt legate de grupuri mai mari. Astfel, cultura este de fapt un cadru 
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care le permite indivizilor să trăiască împreună, iar societăţii îi permite să 
funcţioneze şi să supravieţuiască. 

Atunci când personific societatea şi cultura şi vorbesc despre ele de 
parcă ar avea nevoi şi dorinţe, mă refer, de fapt, la ceea ce trebuie să facă 
un sistem social ca să funcţioneze eficient şi să supravieţuiască. Cultura şi 
societatea formează un sistem care are un scop. Dacă acest sistem nu reuşeşte 
să îi ofere unei mase largi de oameni hrană şi adăpost, dacă dă naştere la 
un număr prea ridicat de conflicte interne grave, dacă eşuează în procrearea 
unor membri noi pentru înlocuirea celor decedaţi sau dacă este incapabil 
că rezolve probleme majore sau situaţiile de criză, atunci acest sistem se va 
destrăma şi va înceta să mai existe. În acest sens, putem spune că sistemul 

"vrea" ca membrii săi să aibă mâncare, să se reproducă şi aşa mai departe. 
Cele mai multe persoane doresc supravieţuirea culturii lor, deoarece nu 
s-ar descurca prea bine într-o cultură care se destramă. Din acest motiv, una 
dintre dorinţele comune ale reprezentanţilor unei culturi este supravieţuirea 
şi prosperitatea culturii respective. Dorinţele personale au desigur prioritate, 
dar ele facilitează de fapt cooperarea între membrii culturii. 

Astfel, putem spune că societatea şi cultura formează un sistem menit 
să se perpetueze şi să menţină un anumit nivel de eficienţă, armonie internă şi 
flexibilitate. Poate exista vreo cultură sau vreo societate fără să aibă asemenea 
scopuri? Este posibil, dar probabil că nu ar rezista mult timp. Toate societăţile 
contemporane continuă să existe tocmai datorită faptului că au reuşit să 
găsească modalităţi prin care să atingă aceste scopuri. 

Aceste scopuri s-ar putea să nu se suprapună peste scopurile personale 
ale fiecărui membru al societăţii în parte. Fiecare persoană doreşte să fie 
fericită, însă societăţile pot supravieţui şi dacă membrii lor ating un nivel 
minim de mulţumire, fără să transforme îmbunătăţirea continuă a stării de 
fericire individuală într-o problemă stringentă. Indivizii şi-ar putea dori să 
aibă parte de experienţe emoţionale intense, de noutate, aventură etc. În 
schimb, societatea este preocupată să le ofere suficientă hrană şi adăpost, 
pentru ca aceştia să producă noi membri care să îşi joace în mod corespunzător 
rolul social. Societatea are de îndeplinit mai multe roluri, chiar dacă indivizii 
nu doresc să îndeplinească aceste roluri. În unele cazuri, societatea are nevoie 
ca anumiţi indivizi să îşi sacrifice chiar şi viaţa, ceea ce unii s-ar putea să fie 
reticenţi să facă. Repet, acest lucru nu înseamnă că societatea este o fiinţă 
vie care are sentimente şi dorinţe. Ea este un sistem cu anumite cerinţe care 
trebuie satisfăcute, pentru ca să poată funcţiona eficient. 

Dar ce legătură au toate acestea cu sensurile vieţii? Dorinţa de a-i conferi 
sens vieţii este una personală. Societatea poate funcţiona eficient, indiferent 
dacă membrii săi îşi găsesc sensul vieţii sau nu. Însă societatea poate beneficia 
de pe urma nevoii fiecăruia de a conferi sens vieţii. Instruind oamenii cum să 
îşi interpreteze viaţa, societatea îi poate conduce spre asumarea unor roluri 
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şi poate preve!1i instalarea unor nemulţumiri personale, care ar putea cauza 
ulterior probleme sociale. 

Deşi, în principiu, sensul vieţii este esenţialmente personal şi individual, 
acest sens este fundamental social. În lipsa culturii - limbaj, valori şi relaţii 
interpersonale - sensul nu ar avea un efect prea mare asupra vieţii. Oamenii 
dobândesc sensul vieţii din cultură; chiar dacă avem posibilitatea de a alege, 
suntem dependenţi de cultură şi de societate, care determină paleta de oferte. 

Din acest motiv, nu are niciun rost să încercăm să menţinem o separare 
foarte strictă între sensurile personale şi sensurile sociale ale vieţii. Fiecare 
persoană construieşte un sens al vieţii din ingredientele şi cu mijloacele 
oferite de societate şi de cultură. Sensul vieţii poate fi considerat rezultatul 
negocierii dintre individ şi sistemul social. Cu alte cuvinte, sensul vieţii poate 
fi creat de indivizi, însă indivizii sunt produse ale societăţii. 

Deşi acest volum îşi propune, în principal, să investigheze semnificaţia 
sensului vieţii din punctul de vedere al individului, trebuie să ţinem cont 
şi de faptul că societatea ar putea avea o interpretare proprie a acesteia. De 
exemplu, semnificaţia sensului vieţii lui Hitler, pentru noi, este cu siguranţă 
diferită de ceea ce a însemnat ea pentru Adolf. El s-a văzut un erou şi un 
salvator şi nu un nemernic şi un ucigaş. În cele mai multe cazuri, există o 
concordanţă destul de mare între modul în care îşi percep indivizii viaţa şi 
modul în care o percepe societatea. Cu toate acestea, pot exista şi diferenţe 
între cele două percepţii, ceea ce trebuie să avem tot timpul în vedere. 

Structura cărtii , 

Cum trebuie abordată problema sensului vieţii? În funcţie de domenii, 
şi abordările sunt diferite. Un teolog ar putea încerca să găsească răspunsul 
bazându-se pe principii deja stabilite. Un filozof ar putea analiza diverse 
concepte. Un artist ar putea încerca, de exemplu, să comunice sensuri 
complete, personale şi individuale ale vieţii. Toate aceste abordări au valoare 
proprie incontestabilă. Acest volum va aborda, însă, problema prin prisma 
ştiinţelor sociale, încercând să găsească modele şi procese care pot fi aplicate 
unor mase mari de oameni şi să sintetizeze dovezi prin care aceste idei 
generale vor putea fi evaluate şi testate. 

În ceea ce priveşte ştiinţele sociale, există însă anumite probleme: Cum 
pot fi obţinute dovezi şi date despre sensul vieţii? La prima vedere, se pare 
că sunt prea puţine lucruri de care ne-am putea folosi. Există foarte puţine 
studii experimentale şi evaluative care să abordeze problema sens ului vieţii. 
Dacă privim însă problema din perspectiva modului în care fiinţele umane 
găsesc, creează şi folosesc teme generale de sens în viaţă, ne trezim brusc cu o 
cantitate imensă de informaţie. Cercetările despre dragoste, profesie, religie, 
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suicid, stiluri parentale, pot oferi informaţii relevante. Dificultatea majoră o 
reprezintă nu adunarea unei cantităţi suficiente de material, ci, mai degrabă, 
selectarea informaţiilor relevante şi obţinerea unei baze de date potrivite 
pentru gestionarea eficientă a investigaţiei în cauză. 

Cea mai mare parte a acestui volum se va axa pe trecerea în revistă 
a factorilor implicaţi în construcţia sensului vieţii. Vom examina factorii 
identificaţi ca fiind relevanţi în identificarea şi construcţia sensului vieţii, 
din punctul de vedere al ştiinţelor sociale. De fiecare dată când va apărea o 
problemă, vom căuta să identificăm tipul de informaţie care ne va putea oferi 
un răspuns. Din acest motiv, unii cititori ar putea fi surprinşi de faptul că 
teoreticienii lor preferaţi sunt trataţi sumar în acest volum. Subliniez din nou 
că scopul lucrării de faţă este să adune informaţiile relevante din domeniu, 
prezentând fapte şi nu teorii. WilliamJ ames, Sigmund Freud sau alţi gânditori 
din acest domeniu s-ar putea să fi avut într-adevăr reflecţii asupra sensului şi 
a scopului vieţii, dar aceste cugetări vor fi tratate doar în măsura în care sunt 
legate de fapte şi de date reale. 

Următorul capitol va explica premisele şi conceptele de bază legate de 
natura sensului. Capitolele trei şi patru vor explica ideile centrale vehiculate 
în acest volum, prezentând şi definiţiile nevoii umane de sens. 

După ce am stabilit aceste coordonate, vom putea trece la discutarea 
domeniilor din care fiinţele umane dobândesc efectiv sensul vieţii. Capitolul 
cinci va examina formele pe care le poate lua căutarea sensului vieţii 
pentru omul modern occidental şi vom discuta amănunţit problema crizei 
de valori şi încercarea de a transforma sinele într-o valoare fundamentală, 
atotcuprinzătoare. În acest capitol, vom discuta sensul vieţii prin prisma 
vieţii profesionale, a iubirii şi a familiei, precum şi a religiei. În continuare, 
vom aborda probleme mai generale de adaptare la viaţă, cum ar fi: suferinţa, 
bucuria şi problematica morţii. Ultima parte este dedicată modificărilor 
survenite în sensul vieţii. În capitolul doisprezece, vom examina o serie de 
modificări individuale în sensul vieţii, cum ar fi divorţul sau convertirea 
religioasă. Capitolul treisprezece va discuta modificări colective în sensul 
vieţii, pe baza modului în care femeia a reuşit să îşi construiască sensul vieţii 
în diverse circumstanţe, de-a lungul istoriei. 

Deoarece acest volum se bazează pe informaţiile specifice mai multor 
domenii, este foarte important să fim cât se poate de precişi în prezentarea 
fiecărui concept. Experţii sau un cititor sofisticat ar putea considera din 
când în când că unele concepte au fost prezentate prea amănunţit sau într-o 
manieră exagerat de simplistă. Acest lucru ar putea fi evitat doar dacă 
am considera că fiecare cititor al acestui volum este deja expert în fiecare 
domeniu abordat. Abordările interdisciplinare sunt caracterizate de o nevoie 
imperioasă de claritate şi exactitate. Pentru a facilita prezentarea cât mai 
inechivocă a informaţiilor şi pentru a înlesni lectura, am recurs destul de 
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frecvent la rezumarea atât a unor secţiuni, cât şi a capitolelor în sine. Astfel, 
cititorii au posibilitatea să treacă mai repede de la un capitol la altul. 

Rezumat si concluzii , 

În mod normal, viaţa fiinţelor umane este plină de sens. Limbajul, de 
exemplu, este format din sens, iar oamenii folosesc limbajul aproape în orice 
situaţie. Pe de altă parte, nu există niciun motiv pentru care toate detaliile 
unei vieţi ar trebui să se potrivească cu un singur sens. Foarte puţine persoane 
şi-ar putea relata povestea vieţii amintind fiecare faptă sau experienţă pe care 
au avut-o. 

Sensurile care invadează viaţa omului modern sunt de fapt fragmente 
de sens. Fiecare viaţă poate avea mai multe teme sau fire ale naraţiunii, 
precum şi numeroase evenimente care nu pot fi asociate cu niciuna dintre 
a(:este teme majore. În mod ideal, un sens al unei vieţi ar trebui să poată 
fi în aşa fel interpretat, încât să încorporeze toate cele de mai sus - însă nu 
avem niciun motiv să credem că acest ideal este îndeplinit foarte des. De fapt, 
dovezile arată că acest lucru nu se prea întâmplă. 

Cultura îi oferă individului un context larg, de unde acesta poate 
obţine sens pentru viaţa sa. Multe culturi oferă ideologii multiple, astfel încât 
persoana va ajunge să fie nevoită să aleagă dintr-o gamă largă de convingeri, 
credinţe şi valori. O cultură anume poate oferi una sau mai multe ideologii, 
care pot fi considerate nişte sisteme de referinţă cu ajutorul cărora individul 
poate interpreta evenimente particulare, raportându-Ie la atitudini generale, 
la cauze stabile, la trăsături şi aşa mai departe. 

Absenţa unei filozofii de viaţă generale şi integrate sau a unei naraţiuni 
compacte a vieţii nu reprezintă un obstacol major în trăire a unei vieţi fericite. 
Se pare că fiinţele umane nu au nevoie de rezolvarea absolută a tuturor 
problemelor filozofice sau religioase sau de convingerea că tot ceea ce li se 
întâmplă se potriveşte perfect într-un întreg unitar. Cu toate acestea, se pare 
că avem nevoie să ştim că, într-un fel sau altul, viaţa noastră are sens. Unul 
dintre scopurile acestui volum este să investigheze aceste nevoi de a găsi sens
adică modul în care oamenii au nevoie ca viaţa lor să aibă sens. Următoarele 
două capitole vor aborda mai îndeaproape natura sensului şi nevoia omului 
de a găsi sensuri specifice pentru viaţa sa. 

Notă 

1. Desigur, după ce Sartre şi-a asumat eticheta de existenţialist, Heidegger şi 
majoritatea celorlalţi au respins-o imediat. 
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Ce este sensul? 

Înainte de a trece la discutarea modului în care oamenii atribuie sens 
vieţii lor, trebuie să clarificăm câteva concepte esenţiale şi să explicăm sensul 
în care vor fi ele folosite de-a lungul acestui volum. Capitolul de faţă este 
dedicat prezentării conceptelor de bază necesare abordării sensului vieţii. 
Se vor discuta detaliat conceptele de realitate, viaţă şi sens, precum şi alte 
concepte asociate acestora. 

Desigur, ne-am putea pierde cu uşurinţă în discuţii metafizice absconse 
despre natura realităţii sau despre alte probleme similare. Deşi asemenea 
discuţii sunt fără îndoială fascinante, ele nu reprezintă scopul acestui volum. 
Nu ţin să dovedesc că abordarea mea ar fi mai corectă decât oricare alta. Însă 
este absolut necesar ca atât autorul, cât şi cititorul să aibă aceeaşi interpretare 
a conceptelor utilizate în text. În consecinţă, capitolul de faţă vă va oferi un 
cadru de referinţă prin care puteţi înţelege sensul cu care vor fi utilizate aceste 
concepte şi idei în volum. 

Ce este realitatea? 

În funcţie de natură şi de cultură (sau de orientarea ştiinţelor naturale 
şi a celor sociale), realitatea poate fi grupată în două categorii mari. Primei 
categorii îi corespunde materia fizică: copacii, pietrele, mesele, apa, geamurile, 
câinii, electricitatea şi alte obiecte şi fenomene fizice reale. Majoritatea 
oamenilor sunt convinşi că lumea fizică este formată din atomi şi molecule 
care se supun unor legi naturale. Pentru ceea ce dorim noi să investigăm, nu 
are niciun sens să începem să dezbatem aceste asumpţii. 
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Celei de a doua categorii îi corespunde sensul. O parte a acestui capitol 
examinează detaliat natura sensului. Deocamdată, este suficient să explicăm 
motivul pentru care sensul ar trebui considerat o categorie a realităţii. Pentru 
a atinge acest scop, este necesar să clarificăm două probleme: pro primo, sensul 
este real, pro secundo, sensul nu este identic cu materia fizică. 

Ar fi dificil să ne îndoim de faptul că sensul ar fi real. În mod evident, 
sensul îşi exercită efectul asupra materiei fizice. Aşa cum spunea W.I. 
Thomas, "Dacă oamenii definesc situaţiile ca fiind reale, ele devin reale prin 
consecinţele lor" (Thomas, 1928, p. 572, acest enunţ a fost atribuit unui număr 
destul de mare de gânditori, cum ar fi şi C.S. Peirce). Reacţionăm pe baza 
sensurilor, iar aceste reacţii au consecinţe fizice - dacă ceva are consecinţe 
fizice înseamnă că este real. 

Clădirile, de exemplu, nu se construiesc de la sine, doar pe baza acţiunii 
pure, chiar şi concertate, a forţelor naturii. Clădirile există sub formă de sens 
(sub formă de idei în mintea arhitectului), înainte să devină obiecte fizice. 
Proiectele, contractele, restricţiile zonale, cadastrul şi alte sensuri au un rol 
crucial în construirea unei clădiri. 

Cam atât în ceea ce priveşte prima problemă, aceea că sensul este real. A 
doua problemă se referă la faptul că sensul nu poate fi echivalat cu realitatea 
fizică. Şi răspunsul la această problemă ar trebui să fie destul de simplu şi 
evident. Limbajul, de exemplu, nu este format din atomi şi molecule. Putem 
descrie o carte pe baza proprietăţilor sale fizice, cum ar fi, de exemplu, 
compoziţia chimică a hârtiei sau numărul petelor de cerneală care alcătuiesc 
fiecare literă de pe fiecare pagină. Dar o asemenea descriere ar pierde cu 
desăvârşire din vedere rostul cărţii. 

Psihologia a sperat (chiar dacă pentru o perioadă scurtă de timp) că va 
reuşi să explice comportamentul uman exclusiv în termeni de acţiuni fizice 
- ca pe o chestiune de stimul şi răspuns, de interacţiune dintre mediul fizic 
şi mişcări musculare. Deşi această abordare a fost de folos la început, astăzi, 
aproape toţi psihologii sunt de acord cu ideea că, atunci când încercăm să 
explicăm comportamentul uman, trebuie să luăm în considerare şi atribuţiile, 
atitudinile şi alte fenomene care nu sunt de natură fizică. De exemplu, 
încercaţi să vă imaginaţi istoria Statelor Unite descrisă exclusiv în termeni 
de contracţii musculare sau să explicaţi Budhismul în termeni de atomi şi 
molecule (vezi Collingwood, 1946; Gergen şi Gergen, 1988). 

Fenomenul echivalenţei oferă încă o ilustrare simplă a naturii non-fizice 
a sensului. Potrivit semnificaţiilor care definesc actualul sistem monetar 
american, patru monede de 25 de cenţi fac un dolar. Această echivalenţă 
nu ar putea fi înţeleasă, dacă problema ar fi privită din punctul de vedere 
al atomilor şi moleculelor care formează monedele respective sau din orice 
altă perspectivă care le-ar descrie caracteristicile fizice. Descrierea banilor în 
termeni de bancnote colorate sau monede plate şi rotunde omite semnificarea 



Capitolul 2 - Ce este sensul? 

funcţiei reale a banilor. Realitatea banilor depinde de sensurile împărtăşite 
ale acestora, ceea ce atribuie o valoare definită fiecărei bancnote sau monede. 
Chiar mai mult, acest lucru face posibil ca banii să poată fi folosiţi şi în absenţa 
lor fizică, de exemplu prin intermediul cărţilor de credit. 

Ideea centrală este că sensul şi materia fizică sunt două tipuri de entităţi 
total diferite. Ambele sunt reale şi se pot influenţa reciproc. Experienţa 
umană este un şir continuu de evenimente, în care sensurile şi materia fizică 
se influenţează reciproc. Sensul poate modifica materia fizică, de exemplu, în 
cazul în care graniţele unei ţări devin frontiere internaţionale, împrejmuite de 
fortificaţii militare. Însă şi materia fizică poate modifica sensul, de exemplu 
în situaţia în care ramura unui copac cade pe maşina dumneavoastră şi o 
distruge, scăzându-i totodată şi valoarea de piaţă. 

Viata , 

Viaţa, fiind formată din atomi şi molecule care urmează legile naturii, 
este o realitate fizică, rezultatul unor procese biologice naturale. Sunt rare 
situaţiile în care sensul precedă viaţa - cum ar fi cazurile în care un cuplu 
decide să aibă un copil. Totuşi, viaţa poate să apară şi fără ajutorul sensului. 
Sensul poate fi suprapus vieţii, Însă viaţa poate exista şi fără sens. 

Unele dintre caracteristicile vieţii merită să fie menţionate. În primul 
rând, viaţa reclamă unitate. Fiecare fiinţă vie stabileşte o graniţă între sine şi 
mediu. Un factor care afectează o parte a fiinţei vii tinde să afecteze întreaga 
fiinţă. În cazul în care călcaţi pe piciorul unei persoane, de exemplu, veţi 
observa că întregul său corp se va deplasa. Dacă udaţi rădăcinile unei plante, 
planta va începe să crească. 

În al doilea rând, viaţa este un proces care implică schimbare. 
Fiecare organism creşte, se adaptează, se reînnoieşte şi se modifică. Această 
schimbare neîncetată a fiinţe lor vii este Într-un contrast puternic cu stabilitatea 
caracteristică sensului. Ca urmare, încercarea de a impune sens vieţii poate 
duce adesea la o contradicţie între stabilitate şi schimbare. Impunerea 
sensului asupra vieţii (ca şi în cazurile în care gândim, vorbim sau încercăm 
să înţelegem ceva) este echivalentă cu încercarea aplicării unor concepte 
stabile asupra unor fenomene schimbătoare. 

Al treilea aspect se referă la limita temporală a vieţii. Fiecare viaţă 
începe într-un anumit moment şi se termină într-un alt moment specific. De 
vreme ce viaţa implică atât unitate, cât şi schimbare, nu putem să ne îndoim 
de faptul că aceasta are un început şi un sfârşit. Fâşia gri dintre naştere şi 
moarte este extrem de îngustă; oamenii pot fi doar vii sau morţi - nu există o 
variantă intermediară. 

") ! 
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În al patrulea rând, fiinţele vii au o serie de nevoi şi dorinţe intrinsece, 
care poartă denumirea de nevoi naturale. Printre aceste nevoi pot fi incluse 
nevoia de oxigen, de apă, de hrană, de somn, dorinţa pentru plăcere şi sex, 
precum şi aversiunea faţă de durere şi vătămare. De asemenea, aceste nevoi 
pot cuprinde şi curiozitatea, nevoia de contacte sociale interpersonale şi 
dorinţa de a trăi într-un mediu stabil şi sigur. Se pare că avem o înclinaţie 
naturală pentru anumite stări de activare fiziologică şi tendinţa de a evita 
alte stări. În cazul fiinţelor umane, această înclinaţie ia forma unei căutări a 
emoţiilor pozitive şi a încercării de a evita trăirea emoţiilor neplăcute. 

În absenţa sensului, nevoile naturale sunt singurii factori care 
influenţează comportamentul. O viaţă lipsită de sens este trăită de pe o zi 
pe alta sau chiar de la un moment la altul, în încercarea de a supravieţui, 
căutând hrană, surse de plăcere şi de satisfacţie, evitând simultan stările de 
disconfort. Vieţile care au sens au acelaşi tipar şi motivaţii. Sensul nu înseamnă 
că oamenii vor refuza căutarea fericirii sau că se vor expune riscului de a 
se vătăma (deşi în unele cazuri, tocmai acesta este rezultatul). Sensul poate 
îmbunătăţi, elabora, rafina sau chiar depăşi aceste nevoi naturale bazale -
însă procesul de semnificare trebuie să pornească de la ele. 

Una dintre nevoile cele mai importante care se situează la limita dintre 
nevoi naturale şi culturale se referă la nevoia de a aparţine unui grup social. 
Este evident că fiinţele umane au o nevoie bazală de a stabili şi menţine legături 
interpersonale. Încarcerarea solitară, exilul, izolarea şi singurătatea sunt 
considerate situaţii şi stări extrem de nocive. Este plauzibil să considerăm că 
aceste tipuri de nevoi au o bază biologică, deoarece dorinţa de a fi împreună 
cu alte persoane îi conferă individului avantaje foarte mari din punctul de 
vedere al adaptării, crescând astfel şi probabilitatea supravieţuirii şi cea a 
reproducerii (vezi Bowlby, 1969, 1973; precum şi Baumeister şi Tice, 1990; 
Buss, 1990). 

Această nevoie de a aparţine unui grup a jucat probabil un rol foarte 
important în crearea sensului. Culturile oferă sensuri şi grile de interpretare 
care ajută fiinţele umane să convieţuiască. În schimb, limbajul facilitează 
comunicarea, extinzând serios posibilitatea relaţiilor şi a interacţiunilor 
interpersonale. Printre altele, sensul este o unealtă care înlesneşte cultivarea 
relaţiilor interumane. 

Una dintre preocupările majore ale organismelor vii este gestionarea 
mediului înconjurător. Fiinţele vii se descurcă mult mai bine dacă pot 
preconiza sau schimba evenimentele cu care se confruntă sau dacă reuşesc 
să se conformeze cerinţelor mediului. Unul dintre principiile de bază ale 
adaptării la cerinţele mediului a primit denumirea de nivel de adaptare 
(Helson, 1964). Probabil că orice interpretare a sensului vieţii trebuie să ia în 
considerare fenomenul nivelului de adaptare (vezi Klinger, 1977). 
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Conform acestei teorii, organismele vii se obişnuiesc cu condiţiile de 
viaţă stabile. În consecinţă, ele răspund mai degrabă la schimbările survenite 
în această stare, individul observând cu mai mare uşurinţă modificările stării 
stabile decât constanţa. În momentul în care apare o schimbare, şi aici vorbim 
despre una semnificativă (adică, evidentă, importantă, imposibil de neglijat), 
ea va fi resimţită acut. Pe măsură ce efectele schimbării se reduc în timp, 
individul se obişnuieşte cu noile condiţii şi, treptat, ajunge să nu mai resimtă 
atât de acut schimbarea iniţială. Cu alte cuvinte, ne obişnuim cu noul nivel de 
stimulare, iar efectul psihic al impactului iniţial se reduce în timp. 

Teoria nivelului de adaptare a fost dezvoltată de cercetătorii care 
investigau specii inferioare şi descrie tendinţele fiziologice ale organismelor 
vii de a răspunde la stimulare. De exemplu, o modificare de temperatură este 
mult mai evidentă şi are efecte mai observabile decât efectele temperaturilor 
constante. Persoanele care locuiesc în zone arctice apreciază mult mai mult 
căldura din Florida şi California decât cei care locuiesc tot timpul în această 
zonă cu o temperatură plăcută, constantă. 

Implicaţiile nivelului de adaptare depăşesc cu mult efectele schimbării 
fizice. Una dintre exemplificările cele mai potrivite ale efectelor nivelului 
de adaptare se referă la satisfacţia persoanei faţă de salariul primit. Dacă, 
de exemplu, venitul dumneavoastră anual este de 20 de mii de dolari, v-aţi 
bucura foarte mult să primiţi o majorare de 5 mii de dolari. Un salariu de 30 de 
mii de dolari v-ar face deja să jubilaţi. În cazul în care salariul dumneavoastră 
creşte la 30 de mii de dolari, euforia iniţială va ţine o vreme, după care veţi 
începe, încet, să vă obişnuiţi cu noul salariu (mărit). Cu timpul, veţi începe 
să speraţi la o nouă mărire de salariu, de până la 35 de mii de dolari, crezând 
că suma de 40 de mii de dolari v-ar produce din nou o bucurie imensă. Între 
timp, majorarea iniţială de 5 mii de dolari (de la 20 de mii la 25 de mii), la care 
aţi visat iniţial, vi se pare derizorie, chiar jignitoare şi începeţi să vă miraţi 
cum reuşea ţi să vă descurcaţi cu suma de 20 de mii de dolari. 

Sensul 

Ţinând cont de importanţa pe care i-am acordat-o sensului în acest 
volum, consider că este necesar să discutăm detaliat natura acestuia. Vom 
folosi aici termenul de sens în înţelesul său convenţional, identic cu cel al 
sensului unui cuvânt, al unei propoziţii, povestiri sau eveniment. Sensul nu 
poate fi definit cu uşurinţă, probabil şi datorită faptului că, pentru a defini 
sensul, trebuie să ne folosim de el. Dar este limpede că sensul este legat 
de limbaj şi de conexiuni mentale. Conform unei definiţii mai largi, sensul 
este reprezentarea mentală împărtăşită a posibilelor legături dintre obiecte, 



TIPARELE DE BAZĂ ALE VIEŢII ŞI ALE SEl\!SlJLUI 

evenimente şi relaţii. Astfet putem spune că sensul este un liant, leagă diverse 
lucruri între ele. 

Unii consideră că sensul unei vieţi trebuie să fie foarte diferit de sensul 
unei propoziţiP. Există, cu siguranţă, o serie de diferenţe între cele două, cea 
mai evidentă fiind faptul că scopul şi funcţia unică a unei propoziţii este să 
comunice sens. O propoziţie nu poate exista fără sens, însă o viaţă poate fi 
trăită fără să aibă un sens anume. În schimb, a susţine existenţa unor sensuri 
absolut diferite pentru propoziţii şi pentru viaţă poate fi periculos de înşelător. 
Din foarte multe puncte de vedere, sensul unei vieţi are un înţeles similar 
cu sensul unei propoziţii: elementele componente trebuie să se potrivească 
într-un tipar coerent, trebuie să fie înţelese de ceilalţi, să se potrivească 
într-un context mai larg şi să invoce supoziţii implicite, împărtăşite şi de 
către ceilalţi membri ai culturii respective. În aceeaşi ordine de idei, o viaţă 
lipsită de sens şi o propoziţie lipsită de sens pot semăna prin faptul că reflectă 
haos, contradicţii interne şi inabilitatea de a se încadra în context. Din acest 
motiv, este util să ne continuăm investigaţiile, considerând că sensurile vieţii 
implică înţelesuri autentice şi nu au o natură exotică, existenţială; nu sunt 
tipuri specifice de sens, ci aplicaţii speciale ale sensului. 

Aşa cum am menţionat mai devreme, sensul nu este format din atomi 
şi molecule. De exemplu, limba engleză nu este un obiect fizic. Nu are masă, 
loc în spaţiu sau compoziţie chimică. Mai degrabă, am putea spune că sensul 
se referă la concepte şi simboluri, la asocieri şi diferenţe şi la conţinuturi care 
pot fi împărtăşite. Împărtăşirea sens ului este un aspect esenţial, deoarece 
limbajul este, prin excelenţă, un fenomen social. Adică limbajul are nevoie de 
cel puţin două persoane care să se poată folosi de cuvinte în acelaşi fel, care 
deţin sensuri comune. 

Elementele constitutive cele mai simple ale sens ului sunt asocierea 
şi diferenţierea. Sensul asociază un obiect cu alte obiecte, în acelaşi timp 
diferenţiindu-l de toate celelalte. De exemplu, conceptul de "copac" 
stabileşte o asociere între multe elemente lemnoase vii şi înalte, făcând în 
acelaşi timp distincţie între acestea şi celelalte obiecte din lume. Această 
utilizare limitată a sensului poate fi folosită şi de o singură persoană - sau 
de un singur organism -, cu condiţia să fie suficient de inteligentă, încât să 
recunoască tiparul subiacent şi să îi răspundă corespunzător. Cu alte cuvinte, 
aceste elemente ale sensului nu trebuie să fie exprimate în limbaj sau să fie 
împărtăşite altor persoane. 

În cazul în care considerăm că sensul funcţionează ca un liant, 
atunci trebuie să ţinem cont şi de faptul că şi legăturile pot fi, la rândul 
lor, interconectate. Contextele largi sau sensurile superioare sunt definite 
printr-un număr mare de legături, incluzând aici şi legăturile cu unităţi 
complexe de informaţie. De exemplu, industria alimentară implică mai multe 
tipuri de plante şi animale tranşate şi împachetate standard, dar fiecare diferit 
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şi transportate în locaţii specifice, unde diverse persoane le pot cumpăra pe 
baza unor liste întocmite sau a unor conversaţii desfăşurate în prealabil. 
Fiecare listă de cumpărături este de fapt o colecţie de sensuri legate între ele, 
iar industria alimentară le înglobează pe toate. 

Poate că metafora cea mai potrivită pentru a ilustra ce este şi cum 
funcţionează sensul este internetul. Această reţea începe cu o legătură între 
două puncte, legată la rândul ei de alte legături care leagă alte două puncte 
şi aşa mai departe. Stabilirea legăturilor multiple duce �a formarea unor 
diversităţi mari de tipare cu complexitate foarte ridicată. In cele din urmă, 
reţeaua de internet ar putea face legătura între orice, deşi unele legături vor fi 
mai strânse şi mai puternice decât altele. 

Datorită simplităţii sale, abilitatea de a stabili asocieri şi deosebiri este 
caracteristica cea mai evidentă a sensului. Fără îndoială şi celelalte specii 
(chiar şi cele cu niveluri destul de reduse de inteligenţă) pot învăţa să facă 
asocieri şi deosebiri. Speciile animale inferioare pot învăţa rapid să asocieze 
-anumiţi stimuli cu hrana sau durerea şi pot avea răspunsuri diferite la 
stimuli diferiţi. Aceste aspecte simple ale sensului nu sunt atribute exclusive 
ale speciei noastre. Fiinţele umane nu deţin monopolul asupra sensului, cel 
puţin nu din punctul de vedere al asocierilor şi al deosebirilor. 

Aparent, speciile inferioare nu au niveluri de inteligenţă suficient de 
ridicate, încât să se poată folosi de toate posibilităţile oferite de sens. Câinii pot 
învăţa un set de etichete verbale corespunzătoare unor obiecte sau comenzi, 
dar întâmpină dificultăţi în combinarea a două sau mai multe etichete într-un 
gând mai complex. În consecinţă, nu cred că vom întâlni prea curând câini 
care să scrie romane sau să rezolve probleme de algebră. Modul în care câinii 
folosesc sensul poate fi comparat cu utilizarea unei reţele simple, compusă 
din una sau două legături, şi nu cu folosirea unor reţele complexe. 

Asocierea şi diferenţierea facilitează conceperea şi folosirea simbolurilor. 
Prin simbolizare, un lucru va fi folosit pentru desemnarea unui alt lucru. 
Sinele poate fi simbolizat prin numele individului, prin marca maşinii pe care 
o conduce, prin stiloul cu care se semnează, prin stilul de lucru etc. De obicei, 
prin simbolizare, se stabilesc legături între un obiect simplu şi sărac în sens -
un sunet, o bucată de pânză colorată, un semn - şi ceva complex şi important 
(vezi Polanyi şi Prosch, 1975). 

Deşi simbolismul a reuşit să determine câţiva sociologi să supraestimeze 
simbolurile, fără să aibă o atitudine critică faţă de ele, simbolurile în sine 
nu sunt deosebit de puternice sau de remarcabile. La urma urmei, câinii pot 
învăţa simboluri, cum ar fi, de exemplu, etichete verbale sau comenzi formate 
dintr-un singur cuvânt. Posibilităţile complexe oferite de sens constau mai 
degrabă în combinarea simbolurilor. Ca să puteţi aprecia diferenţa dintre 
aceste aspecte, comparaţi puterea de exprimare a sensului unei propoziţii 
constituite dintr-un cuvânt cu cea a limbajului complex (scris sau vorbit) . 
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Chiar şi în cazul în care o persoană ar avea un vocabular foarte bogat, ea nu 
ar putea comunica prea mult, dacă nu s-ar folosi de combinarea cuvintelor. 
Aşadar, conexiunile realizate între conexiuni - cum ar fi, propoziţiile, 
paragrafele, discursurile, cărţile şi nu cuvintele izolate - sunt acelea care îi 
oferă sensului posibilitatea de a explica şi transforma lumea. 

Functiile sensul ui . 

Ca să putem înţelege mai bine natura sensului, ar fi util să încercăm 
să înţelegem motivul pentru care există şi de ce ne putem folosi noi de el. 
Funcţiile sens ului pot fi grupate în două categorii mari. Prima categorie se 
referă la abilitatea sens ului de a ne ajuta să discernem tipare în mediu. A doua 
se referă la abilitatea individului de a-şi controla comportamentul manifest, 
precum şi stările interne prin intermediul sensului. 

Aşa cum am menţionat anterior, viaţa este un şir de acţiuni, prin care 
încercăm să ne adaptăm la cerinţele mediului. Ca să putem supravieţui şi 
prospera, organismul trebuie să găsească o modalitate prin care poate stabili 
un echilibru, o armonie cu mediul înconjurător. De obicei, acest lucru implică 
combinaţii între modul în care mediul se poate astfel schimba, încât să îi 
permită fiinţei să se adapteze şi modul în care fiinţa se poate schimba, ca să 
se adapteze la cerinţele mediului (vezi Rothbaum, Weisz şi Snyder, 1982). 

Din punctul de vedere al evoluţionism ului, marele avantaj al inteligenţei 
este reprezentat de faptul că sporeşte capacitatea fiinţei de a se adapta la 
cerinţele mediului. Prin desluşirea tiparelor din mediul în care trăim, putem 
să ne pregătim pentru confruntarea cu evenimentele pe care nu le putem 
evita, astfel încât fie să ne protejăm, fie să profităm de ele. Pentru a putea 
discerne asemenea tipare, de exemplu semnele care prezic iminenţa unei 
furtuni sau venirea iernii, trebuie să reuşim să stabilim asocieri şi diferenţieri 
- elementele de bază ale sensului. 

Probabil că sensul a luat naştere prin recunoaşterea semnelor şi a 
tiparelor din mediu. În cazul inteligenţei umane, funcţiile sensului depăşesc 
simpla sa utilizare pentru adaptarea la mediu. Putem stoca cantităţi foarte 
mari de informaţie despre un număr imens de tipare complicate din mediu, 
ceea ce ne ajută să le putem controla. În agricultură, de exemplu, am trecut cu 
mult de simpla identificare a modului în care putem procura hrană: am învăţat 
cum să producem hrană. Cunoştinţele despre aceste tipare pot fi exprimate 
prin limbaj, împărtăşindu-Ie sau transmiţându-Ie celorlalţi. De asemenea, 
aceste cunoştinţe pot fi îmbunătăţite şi rafinate. Acumularea cunoştinţelor 
importante creează condiţiile necesare elaborării unor tehnologii complexe. 
În curând, toată lumea va avea un cuptor cu microunde sau un videorecorder. 
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Fără acumularea cunoştinţelor, fiecare generaţie ar trebui să înceapă să 
inventeze roata sau să înveţe să aprindă focul. 

Prin reprezentarea, categorizarea şi stocarea informaţiilor, sensul le 
permite organismelor in!eligente să stăpânească mult mai bine mediul fizic 
decât în lipsa acestuia. In orice caz, utilizarea sens ului depăşeşte limitele 
mediului fizic. Aceieaşi posibilităţi pot fi aplicate şi mediului social. O fiinţă 
inteligentă poate formula, organiza, encoda şi reactualiza informaţii cu 
sens atât despre ceilalţi membri ai grupului de care aparţine, cât şi despre 
reprezentanţii altor specii. De fapt, fiinţele umane dedică o mare parte a 
activităţii lor mentale observării altor fiinţe. Prin recunoaşterea tiparelor 
(cum ar fi, de exemplu, trăsăturile de personalitate) în comportamentul 
celorlalţi, persoana îşi poate eficientiza semnificativ relaţiile interpersonale. 
Desigur, comunicarea este o utilizare a sensului care diversifică foarte mult 
posibilităţile individului de a interacţiona cu mediul social. 

A doua dimensiune a adaptării este reprezentată de auto control. Acest 
lucru se referă la abilitatea individului de a-şi gestiona comportamentul, 
în aşa fel încât să reuşească să răspundă eficient la cerinţele mediului. În 
lipsa sensului, comportamentul este determinat de impulsuri şi de instinct. 
Sensul ne permite să luăm decizii pe baza opţiunilor, a sistemelor de valori 
care ne ghidează, să reflectăm la implicaţiile comportamentelor noastre din 
perspectiva unor planuri pe termen lung şi a ierarhiei obiectivelor. Deciziile, 
obligaţiile, ambiţiile, promisiunile şi alţi asemenea factori pot determina 
modul în care vom acţiona. Astfel, putem spune că sensul eliberează fiinţa 
umană de datele situaţiei prezente, oferindu-i comportamentului posibilitatea 
de a fi dirijat şi de alţi factori, pe lângă cei ai mediului proxim. 

Latura comportamentală nu este singurul aspect implicat în autoreglare. 
Unul dintre aspectele vitale se referă la gestionarea afectelor (voi folosi termenul 
de afecte din terminologia psihologiei, pentru a desemna aspectele plăcute 
sau neplăcute ale emoţiilor. Există foarte multe emoţii, însă ele pot fi grupate 
foarte simplu în afecte pozitive şi afecte negative). Sensul îmbogăţeşte în 
mare măsură viaţa emoţională a persoanei. Potrivit teoriei foarte influente 
a lui Schachter (de exemplu, Schachter şi Singer, 1962), emoţiile umane sunt 
o stare de activare fiziologică, căreia i se atribuie o etichetă verbală. Fără 
sens, adică fără etichetă, emoţiile ar putea fi reduse la senzaţii de activare 
fiziologică plăcute sau neplăcute. Aşa cum a menţionat şi Schachter, activare a 
fiziologică este resimţită diferit în cazul în care i se atribuie sau nu un sens. 
Chiar mai mult, diferenţele subtile dintre emoţii se bazează pe diferenţele de 
sens atribuite lor. 

De altfel, sensul în sine poate induce emoţii; un exemplu elocvent în 
acest sens se referă la situaţiile în care cititorii au reacţii emoţionale puternice 
la lecturarea unei cărţi sau a unei scrisori. Emoţiile pot rezona, în funcţie de 
regulile şi scopul lor propriu, la sensuri complexe şi la implicaţiile acestora 
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(de exemplu, Hochschild, 1983). Sensurile sunt factori foarte importanţi în 
declanşarea reacţiilor emoţionale, extinzând semnificativ paleta reacţiilor 
afective ale persoanei. 

Astfel, imediat ce specia umană a dobândit abilitatea de a folosi sensul, 
lumea internă a fiecăruia a devenit mult mai complicată, iar gestionarea vieţii 
afective o problemă serioasă. Cu toate acestea, nucleul nevoilor naturale 
continuă să îşi manifeste prezenţa foarte frapant: fiinţele umane doresc să 
se simtă bine şi să evite stările neplăcute. Însă sensul extinde foarte mult 
posibilităţile de a ne simţi bine sau rău. Mulţumită sensului, existenţa umană 
nu mai este ghidată chiar atât de rigid de senzaţiile de durere sau de plăcere, ci, 
mai degrabă, de emoţii plăcute şi neplăcute. Dacă urmărim comportamentul 
cotidian al fiinţelor umane, vom observa că ele tind să evite situaţiile jenante, 
senzaţia de vinovăţie şi anxietatea, încercând în schimb să fie aprobate, iubite 
şi satisfăcute. În cele mai multe cazuri, emoţiile transcend senzaţiile. Deşi 
obosiţi, oamenii se scoală din aşternutul călduţ, renunţă la alimente apetisante 
şi fac o serie de activităţi care au beneficii emoţionale, dar şi costuri în ceea ce 
priveşte plăcerile fizice. Sensul deschide posibilitatea accesării unui număr 
foarte mare de posibilităţi, prin care individul îşi poate induce stări pozitive 
şi îşi poate reduce stările negative. 

Cele două funcţii ale sensului colaborează. De multe ori sunt 
compatibile, dar au implicaţii diferite, în funcţie de modul în care le va folosi 
fiecare individ în parte. Una dintre aceste diferenţe se referă la acurateţe. Ca 
să reuşim să cunoaştem mediul înconjurător, trebuie să fim foarte atenţi: este 
mai bine să vedem lucrurile aşa cum sunt ele, să identificăm tiparele în mod 
corect, să extrapolăm şi să facem predicţii corecte. Însă, adesea, acurateţea nu 
este cea mai bună metodă dacă vrem să ne simţim bine. Unele persoane au 
tendinţa de a-şi supraestima abilităţile şi calităţile, de a exagera popularitatea 
şi succesul pe care le au, doar ca să poată menţine o părere generală bună 
despre ele însele (de exemplu, Greenwald, 1980; Taylor, 1989; Taylor şi 
Brown, 1988). Aceste iluzii dezvoltă încrederea necesară pentru atingerea 
unor performanţe superioare, inducând astfel şi stări afective pozitive. 

Pe scurt, învăţarea se bazează masiv pe acurateţe, iar gestionarea 
emoţiilor este adesea influenţată de tendinţe care încurajează apariţia 
iluziilor şi a distorsiunilor. Tensiunea dintre acurateţe şi iluzii poate fi adesea 
observată şi în funcţionarea vieţii mentale a unei persoane. 

Retele si contexte , , 

Lumea fizică poate fi trăită prin intermediul unor unităţi limitate de 
sens, însă sensul are tendinţa de a se manifesta în unităţi şi structuri mai 
complexe. De obicei, sensul apare încorporat într-o reţea de idei sau de 
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relaţii. Analogia cu reţeaua este una potrivită, deoarece esenţa unei reţele nu 
constă în legăturile individuale, ci, mai degrabă, în faptul că acestea formează 
legături şi tipare între ele. 

Ca să putem aprecia aspectul structurat al sensului, ar fi util să luăm 
ca exemplu sistemul numeric. Numerele nu există independent şi individual, 
ci în relaţie cu un context mai larg, alcătuit din toate numerele şi relaţiile 
posibile dintre ele. Încercaţi să vă imaginaţi că oamenii ar fi descoperit un 
singur număr, să zicem 36, iar toate calculele, măsurătorile şi cuantificările 
ar fi implicat doar acest număr, 36. Evident, un astfel de sistem este absurd. 
Numărul 36 poate avea sens doar dacă face parte dintr-o reţea mai mare de 
numere între care există diverse relaţii (de exemplu, 9x4=36). În aproximativ 
acelaşi fel apar şi alte sensuri, conectate în reţele de sensuri coordonate şi 
contrastive. 

De multe ori, sensul depinde de context (de exemplu, Osgood şi Tzeng, 
1990). Un context este un set organizat de sensuri şi de interpretări - adică 
un set de tipare şi de legături. O idee, un enunţ sau un comportament pot 
fi întâlnite într-un anumit context, iar contextul facilitează interpretarea 
sensurilor specifice. Adică, acelaşi cuvânt (de exemplu, strălucit) sau acelaşi 
comportament (de exemplu, a dezbrăca) pot avea sensuri diferite şi pot induce 
reacţii diferite, în funcţie de context. Plasarea (a ceva sau a cuiva) într-un 
context diferit presupune desprinderea sa dintr-un set de legături şi stabilirea 
unor noi legături între acesta şi noua reţea. 

Importanţa reţelelor şi a contextelor din punctul de vedere al sens ului 
poate fi dedusă uşor, prin urmărirea unei partide de şah (orig., Polanyi şi 
Prosch, 1975). Expresia "pionul atacă regina" are sens doar în contextul 
partidei respective, pe baza regulilor specifice şahului. Adică pianul atacă 
regina poate fi o mutare eficientă într-un context, o mutare nefericită într-un 
al doilea context şi una neregulamentară sau chiar imposibilă într-o a treia 
situaţie. 

Niveluri ale sensului 

Unul dintre aspectele importante, menţionate de critici literari, 
psihologi şi diplomaţi, se referă la faptul că sensul poate avea mai multe 
niveluri. În principiu, nivelurile se referă la numărul şi la complexitatea 
legăturilor stabilite cu alte unităţi de sens. Perspectiva temporală pare să fie 
un aspect puternic asociat cu nivelurile sensului, adică nivelurile inferioare 
de sens implică efecte de durată scurtă, în timp ce nivelurile superioare de 
sens exercită efecte de durată lungă (Vallacher şi Wegner, 1985). 

Aşa cum am văzut, utilizările sens ului la ni veluri inferioare (de exem plu, 
nume) tind să fie concrete şi limitate în timp. În schimb, utilizările sensului la 
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niveluri superioare se pot referi la relaţii complexe, cu implicaţii multiple, care 
transcend limitele situaţiilor imediate, putând atinge perspective atemporale, 
chiar eterne. Sensurile complexe se construiesc prin combinarea sensurilor 
simple, aceste sensuri integrative fiind denumite constructe. 

Analiza comportamentală oferă un exemplu concret. Un anumit 
comportament poate fi descris în termeni concreţi, imediaţi, cum ar fi 
descrierea mişcărilor braţelor. Acelaşi comportament poate fi descris la un 
nivel intermediar (de exemplu, descrierea unei activităţi) sau la un nivel 
superior (de exemplu, aceeaşi activitate ca făcând parte din istoria umanităţii) 
(Vallacher şi Wegner, 1985; 1987) . Nivelurile inferioare de sens tind să aibă 
cadre temporale înguste şi sunt de obicei deconstruite, adică sunt private de 
interpretări elaborate. 

În unele cazuri, nivelurile superioare de sens pot fi contextele sensurilor 
inferioare. Plasarea unui concept într-un context înseamnă interpretarea sa la 
un nivel superior. Însă extragerea unui concept dintr-un context se referă la 
abordarea sa limitată şi la privarea acestuia de a fi interpretat prin prisma 
unor sensuri mai largi. 

Nivelurile sensului sunt deosebit de importante pentru a putea înţelege 
ce este sensul vieţii. O fiinţă umană ar supravieţui cu greu, chiar şi câteva 
zile, fără să se folosească deloc de sens sau fără să încerce să interpreteze 
evenimentele sau propriile sale activităţi. Chiar şi comportamentele zilnice, 
de durată scurtă, abundă de sens. Cu toate acestea, o viaţă întreagă cuprinde 
un cadru temporal mult mai larg şi este posibil să trăim fără să găsim un sens 
care ar cuprinde absolut toate aspectele acestei vieţi. Vorbind din experienţă, 
putem spune că în viaţa unui om pot fi identificate un număr destul de 
mare de proiecte şi de scopuri de durată scurtă (de exemplu, Emmons, 1986; 
Little, 1988; Palys şi Little, 1983), ceea ce Îi organizează activităţile imediate 
în unităţi cu sens, dar care s-ar putea să nu poată fi asamblate într-o reţea de 
sensuri superioare, prin care să se poată interpreta întreaga viaţă a persoanei 
respective. 

Astfel, în viaţă, sensul poate apărea şi la niveluri inferioare. În primul 
capitol, am subliniat faptul că vieţile noastre abundă de sens, doar că aceste 
sensuri s-ar putea să aibă o existenţă destul de scurtă. Nu avem nicio garanţie 
că sensul vieţii noastre se va Închega într-un tot unitar. Este posibil ca o 
viaţă să aibă sens la un nivel inferior, fără să aibă sens la un nivel superior. 
Pentru multe persoane, acest lucru reprezintă tocmai dilema sensului vieţii. 
Asemenea persoane ar putea avea planuri cum să îşi trăiască fiecare zi din 
viaţă, fără să aibă Însă un plan pentru întreaga lor viaţă. Fiecare zi a vieţii 
lor are sens şi urmează un plan organizat, însă viaţa în ansamblu pare să se 
scurgă fără să aibă un scenariu coerent. 

Deşi fragmente ale sensurilor inferioare nu se pot potrivi Întotdeauna 
Într-un tipar complex, procesul invers este mult mai frecvent. Adică, în 
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cazul în care viaţa dumneavoastră are un sens larg, integrat, atunci actele 
şi evenimentele individuale pot să capete înţeles din acest sens cuprinzător. 
Sensul urmează procesul descendent mult mai uşor decât cel ascendent. Este 
mult mai simplu să îi atribuim vieţii un sens coerent pe baza unui sistem de 
sensuri superioare decât să-I construim începând de la sensurile inferioare. 
Din acest motiv, de cele mai multe ori, sensul vieţii pare să reflecte o poziţie 
intermediară în care se află persoana în momentul în care îşi povesteşte viaţa. 
Succesul unei dinastii, o doctrină religioasă puternică, un eveniment istoric 
(de exemplu, o revoluţie), un curent artistic, cultural sau ştiinţific - sunt 
sensuri care, de obicei, exced cele şapte, opt decenii ale unei singure vieţi. 
În acest fel, ele denotă niveluri mai complexe decât cel conferit unei singure 
vieţi; asemenea sensuri sunt potrivite pentru a-i oferi vieţii posibilitatea unui 
sens integrat. 

Trecerea de la un nivel de sens la celălalt este deosebit de importantă din 
punct de vedere psihologic. Deseori, construirea sensurilor complexe reflectă 
încercarea persoanei de a răspunde la întrebarea "De ce?" . Prin procesul de 
deconstruire a sensului se doreşte investigarea modului în care s-a produs 
evenimentul, încercând să se răspundă la întrebarea "Cum?". Acest proces 
este de obicei caracteristic situaţiilor în care ceva nu mai funcţionează 
corespunzător, iar individul încearcă să găsească sursa sau motivul problemei 
(de exemplu, Carver şi Scheier, 1981; 1982). Trecerea la niveluri superioare de 
sens conduce la structuri mai complexe, la sensuri, contexte şi interpretări 
integrative. Trecerea la niveluri inferioare descompune aceste structuri 
complexe, adică de-construieşte sensurile complexe. 

De-construcţia sensului se poate face şi pentru a evita interpretarea 
unui eveniment prin prisma sensurilor complexe. În cazul în care o persoană 
comite un fapt condamnabil, aceasta ar putea decide să considere evenimentul 
ca fiind unul izolat, lipsit de sens, fără să încerce interpretarea sa într-un 
sens mai larg, cu toate implicaţiile aferente. Infractorii, de exemplu, tind să 
favorizeze de-construcţia sens ului acţiunilor lor. Ar fi foarte neplăcut pentru 
ei să îşi perceapă acţiunile ca fiind unele care le pot cauza durere sau anxietate 
celorlalţi sau ca acţiuni care violează valorile şi normele fundamentale ce 
asigură funcţionarea normală a societăţii. Astfel, preferă să-şi conştientizeze 
acţiunile la un nivel inferior, ca evenimente izolate, fără implicaţii complexe. 
Din acest motiv, de obicei, tind să se concentreze asupra aspectelor tehnice şi 
pragmatice. 

Un hoţ, de exemplu, ar putea prefera să nu se gândească la fapta sa 
ca la o acţiune prin care îşi privează concetăţenii de valorile lor personale 
sau ca la o acţiune prin care subminează sistemul economic al naţiunii. În 
schimb, el se va concentra asupra altor aspecte, cum ar fi descrierea modului 
în care a deschis geamul, cum a încercat să nu lase amprente, cum a verificat 
dacă sistemul de alarmă funcţionează sau nu, şi aşa mai departe (Wegner 
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şi Wallacher, 1986). Există O serie de dovezi care atestă că, în lagărele de 
concentrare, naziştii obişnuiau să se concentreze pe aspecte pragmatice 
şi pe detalii teruuce, ceea ce le-a fost de ajutor în evitarea conştientizării 
implicaţiilor grave ale faptelor lor (de exemplu, Lifton, 1986) . 

Trecerea la niveluri inferioare sau de-construcţia sensului unui 
eveniment este o metodă prin care se poate împiedica interpretarea acestuia 
prin contexte şi structuri care i-ar putea conferi sens. Astfel, se poate împiedica 
şi dezvoltarea implicaţiilor emoţionale ale evenimentului. La urma urmei, 
emoţiile implică interpretări prin contexte care au sens - instalarea emoţiilor 
poate fi evitată prin blocarea gândirii şi a interpretării acţiunilor persoanei 
(de exemplu, Baumeister, 1990a; Pennebaker, 1989) . Ca urmare, trecerea de 
la un nivel al sensului la altul devine una dintre cele mai importante strategii 
de reglare emoţională. 

Şi o ultimă problemă. Nivelurile inferioare sunt cele mai sărace în 
sens, adică evenimentele percepute la acest nivel au cele mai puţine legături 
cu alte idei sau contexte. Simpla percepţie a durerii sau a plăcerii, mişcarea 
membrelor nu necesită interpretări complexe din punctul de vedere al 
sensului - iar în cazul în care încetăm să gândim prin prisma sistemelor 
complexe, viaţa ajunge să fie trăită la acest nivel. Într-adevăr, durerea este 
atât de ostilă sensului, încât poate obstrucţiona gândirea complexă şi poate 
eluda posibilitatea de a fi exprimată prin limbaj (Scarry, 1985; Baumeister, 
1989). Când mintea este golită de tot în afară de senzaţiile fizice şi motrice, 
sensul dispare aproape în întregime. Însă, prin mecanismul gândirii, mintea 
respinge un asemenea " vid de sens" şi încearcă să umple acest gol cu gânduri 
şi idei. Cei care doresc să îşi golească mintea de gânduri complexe şi să se 
concentreze asupra unor lucruri sau senzaţii relativ lipsite de sens, observă 
că acest lucru este foarte dificil de realizat. Un exemplu excelent în acest sens 
este cel al începătorului în arta meditaţiei. În cele mai multe cazuri, acestor 
persoane li se spune să îşi concentreze atenţia doar asupra respiraţiei sau 
asupra repetării în gând a unor silabe lipsite de sens. Problema pe care o 
întâmpină majoritatea începătorilor este tocmai inabilitatea de a se conforma 
acestor instrucţiuni simple - ei observă că mintea lor începe să o ia razna, în 
toate direcţiile, că încep să aibă gânduri care le distrag atenţia. Un alt exemplu 
se referă la cei care se învinovăţesc pentru o catastrofă întâmplată recent şi 
doresc să nu mai aibă gânduri cu sens, deoarece o astfel de gândire le-ar 
aduce aminte de toate implicaţiile dureroase ale evenimentului. Dificultatea 
de a estompa acuitatea mentală poate împinge o persoană la abuz de alcool 
sau de droguri sau chiar la încercarea de a-şi lua viaţa (vezi Baumeister, 
1990a, b, 1991). 
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Standarde 

Unul dintre cele mai importante tipuri de sens este standardul. 
Standardele sunt concepte abstracte, folosite pentru măsurarea sau evaluarea 
obiectelor, a persoanelor sau a evenimentelor. Cu alte cuvine, standardele 
sunt idei despre cum ar putea fi lucrurile, iar lucrurile (evenimentele) reale 
sunt comparate cu aceste idei. Printre standarde se numără sisteme de 
măsurare, norme, aşteptări, criterii, legi şi aşa mai departe. 

Cultura pune la dispoziţia persoanei un număr destul de mare de 
standarde şi îi impune norme comportamentale, specificând totodată şi 
nivelurile acceptate de performanţă (şi de excelenţă) etc. O parte esenţială a 
socializării se referă la însuşirea standardelor grupului social de apartenenţă, 
împreună cu modul în care individul li se poate conforma. 

Prin stabilirea şi impunerea standardelor, cultura completează setul 
de nevoi naturale ale organismului uman. Astfel, nevoile culturale sporesc 
nevoile naturale. Cultura ne spune cum să ne comportăm, ce haine să purtăm, 
pentru ce să luptăm, ce să evităm, cum să ne evaluăm şi la ce să raportăm 
comportamentele noastre. 

Într-o oarecare măsură, grupul social poate accentua, prin presiune 
explicită şi prin sancţiuni, importanţa acestor standarde. Cei care violează 
anumite norme pot fi ostracizaţi şi chiar executaţi. În volumul său celebru 
despre adaptarea la viaţa civilizată, Freud (1930) susţine că aceste presiuni 
şi sancţiuni nu sunt suficiente pentru a menţine comportamentele corecte. 
Oamenii nu se supun legilor doar de frica poliţiei. Mai degrabă, cultura 
reuşeşte să dezvolte în fiecare individ un mecanism care poate determina 
persoana să dorească să trăiască conform standardelor culturii respective. 

Nu are nicio importanţă ce etichetă îi aplicăm acestui mecanism: 
conştiinţă, superego etc. Important este că, de fapt, cultura îl ajută pe 
individ să înveţe cum să asocieze anumite sensuri (standarde) cu anumite 
stări emoţionale. Cu alte cuvinte, cultura stabileşte legături semnificative 
între emoţii şi standarde. Ne învaţă să ne bucurăm, dacă luăm o notă mare 
la un examen, să ne simţim vinovaţi, dacă furăm dintr-un magazin, să fim 
mândri, dacă apărem la televizor şi furioşi, dacă cineva nu ne mulţumeşte 
pentru favoarea pe care i-am făcut-o. Niciuna dintre aceste reacţii nu face 
parte dintre nevoile naturale înnăscute. Din contră, asemenea reacţii indică 
modul în care afectele sunt determinate de standardele culturale. Indivizii 
sunt conştienţi de propria lor persoană prin prisma poziţiei pe care o ocupă 
în funcţie de aceste standarde, iar comparaţiile induc stări de fericire, tristeţe, 
anxietate etc. (de exemplu, Duval şi Wicklund, 1972; Higgins, 1987). 

Indivizii se deosebesc foarte mult în ceea ce priveşte standardele la care 
subscriu şi cărora li se supun. Unii se mulţumesc cu standardele elementare, 
care induc performanţe mediocre. Alţii, în schimb, pot adera la standarde 
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ambiţioase care conduc la un perfecţionism ce poate părea uneori iraţional. 
Celebra tenismană Steffi Graf este un exemplu perfect în acest sens. În 1990, 
Steffi a fost desemnată numărul 1 din lume, fiind cea mai bună jucătoare de 
tenis în fiecare săptămână timp de trei ani (performanţă care nu a fost egalată 
de atunci de niciun jucător sau de nicio jucătoare). În cursul acestor trei ani, 
ea a câştigat un procent covârşitor de 97% dintre meciuri, inclusiv meciuri 
repetate cu cei mai buni jucători ai lumii. Pe baza unor standarde raţionale, 
Steffi Graf s-ar fi putut considera o persoană cu un succes extraordinar. Cu 
toate acestea, jucătoarea era mai mereu nemulţumită de performanţele sale. 
Într-un interviu recent, antrenorul ei a relatat că multe antrenamente trebuiau 
întrerup te din cauza acceselor ei de furie sau a crizelor de plâns datorate 
nemulţumirii ei faţă de greşelile comise. După părerea antrenorului, Steffi 
Graf fusese mulţumită de performanţele sale probabil în unul din treizeci de 
meciuri. 

Astfel, sarcina de a ne regla emoţiile devine o problemă de gestionare 
a standardelor culturale şi personale. Persoana trebuie să înveţe să îşi 
gestioneze comportamentul în funcţie de aceste standarde. În cazul în care ne 
dăm seama că nu am reuşit să ne ridicăm la nivelul cerinţelor unor standarde 
importante, am putea fi copleşiţi de stări afective negative. Există două 
modalităţi prin care individul poate atinge stări afective pozitive sau le poate 
evita pe cele negative. Fie ne controlăm comportamentul, în aşa măsură încât 
să ne asigurăm că am îndeplinit standardele potrivite, fie alegem să percepem 
greşit sau să distorsionăm evenimentele, în aşa fel încât să ne convingem 
(şi poate şi pe ceilalţi) că am atins standardele pe care ni le-am impus. În 
continuare, veţi vedea că ne folosim foarte frecvent de ambele tehnici. 

Interpretare 

Folosirea sens ului implică interpretare. Interpretarea este procesul 
prin care li se atribuie sens lucrurilor şi evenimentelor. 

Cuvântul interpretare este folosit cu două înţelesuri uşor diferite, dar 
această clarificare merită făcută. În primul rând, interpretarea este procesul 
de recunoaştere sau decodificare a sensului unui lucru. O variantă simplă 
a acestui proces ar putea fi reprezentată de activitatea unui "interpret", a 
unei persoane care traduce mesaje dintr-o limbă în alta. În al doilea rând, 
interpretarea este un proces mult mai activ, în care se conferă sens lucrurilor. 
De exemplu, o interpretare nouă a tragediei lui Hamlet îi poate acorda dramei 
sau personajelor un înţeles nou, care până acum nu îi fusese conferit. Pe scurt, 
sensul poate fi creat prin interpretare. 

Stabilirea graniţei dintre două state este un act de interpretare, în 
sensul de atribuire activă de semnificaţii. Un râu, care a străbătut timp de 
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mii de ani un anumit teritoriu, poate căpăta noul înţeles de graniţă de stat, 
în urma unor acţiuni militare sau politice. Din acest motiv, traversarea unui 
astfel de râu va implica mai mult decât simpla încercare de a nu ne uda; va 
însemna trecerea de la o instituţie politico-administrativă la alta, obţinerea de 
documente oficiale care vor trebui verificate şi ştampilate, plătirea unor taxe 
vamale şi aşa mai departe. Este vorba despre acelaşi râu, dar care are o altă 
semnificaţie, cu consecinţe practice foarte importante. 

Cunoaşterea sensului vieţii depinde de modul în care interpretăm 
viaţa. În acest proces pot fi implicate ambele tipuri de interpretare. Suntem 
tentaţi să credem că viaţa are un sens anume şi că singurul lucru pe care 
trebuie să îl facem este să recunoaştem acest sens şi să acţionăm în consecinţă. 
Unele persoane s-ar putea aştepta · să găsească un răspuns simplu şi clar 
la întrebarea "Care este sensul vieţii?" Dacă un astfel de răspuns ar fi la 
îndemâna tuturor, tot ce ar trebui să facem ar fi să-I cunoaştem. Desigur, 
omul trebuie iertat pentru naivitatea de a-şi imagina că sensul vieţii poate fi 
recunoscut cu uşurinţă prin învăţare sau pură recunoaştere. Această naivitate 
i-a fost indusă de o sumedenie de personalităţi politice şi religioase, care au 
încercat să ne convingă că aşa stau lucrurile. De fapt, lucrurile stau exact 
invers. Sensul vieţii unei persoane trebuie creat printr-o interpretare activă, 
în care persoana alege şi cultivă anumite înţelesuri, efectuând modificări 
specifice pentru a atinge potrivirea maximă dintre comportamentele sale şi 
sensurile alese sau impuse. 

Unul dintre aspectele cele mai importante ale interpretării este 
evaluarea. Deseori, evaluarea se poate referi la faptul că persoana îşi formează 
o imagine despre modul în care crede că stau lucrurile, după care le compară 
cu standardele impuse. Ca să putem interpreta ceva, trebuie să comparăm 
lucrul respectiv cu alte lucruri pe care deja le cunoaştem şi care ştim cum 
funcţionează. Interpretarea unei note de plată, de exemplu, poate scoate la 
iveală faptul că am fost traşi pe sfoară şi cineva ne-a taxat cu mai mult decât 
ar fi trebuit - această interpretare ne duce la concluzia că aşa ceva este de 
neconceput. La fel şi desluşirea sens ului vieţii poate include folosirea unor 
standarde prin care putem aprecia dacă viaţa noastră este bună sau rea. Mai 
precis, construirea activă a sensului vieţii este ghidată de valori, de ceea ce 
merită şi de ceea ce nu merită făcut în viaţă. 

Natura constructivă a interpretării ridică problema ambiguităţii şi a 
interpretărilor multiple. Aşa cum menţiona şi Heidegger (1954), orice context 
poate avea mai multe interpretări. Sau, ca să formulăm mai direct, prin 
definiţie, realitatea este în mod inerent ambiguă. Interpretarea, înţelegerea 
unui lucru înseamnă acceptarea unei anumite interpretări dintre mai multe 
interpretări posibile. Heidegger considera că gândirea umană este procesul 
prin care persoana evaluează mai multe posibilităţi. Aceasta este, desigur, o 
abordare limitată a gândirii, dar subliniază un aspect deosebit de important 
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al procesului cognitiv: faptul că avem de-a face cu sensuri multiple. Găsirea 
unei interpretări nu este întotdeauna un proces simplu şi direct; am putea 
fi nevoiţi să alegem între mai multe înţelesuri posibile, la fel de corecte şi 
valabile. 

Acest lucru nu înseamnă că orice circumstanţă poate fi interpretată 
arbitrar. Există totuşi şi limite. O plantă de culoare roşie ar putea fi o buruiană, 
o floare, un semn al dragostei sau expresia re cunoştinţei, dar sub nicio 
formă nu este un automobil sau scorul final al unui meci de bowling. Prin 
analogie, în cazul sensului vieţii, putem spune că fiecare viaţă poate avea 
câteva sensuri posibile, dar alte sensuri sunt excluse cu desăvârşire. Viaţa lui 
Richard Nixon poate fi interpretată ca fiind povestea imei ambiţii lipsite de 
scrupule, a încrederii înşelate, a unui joc politic iscusit, a şarlataniei lipsite de 
principii, a unor reacţii paranoice şi aşa mai departe. Dar nu putem spune, sub 
nicio formă, că ar fi o poveste despre misticism religios sau despre sfinţenie, 
descoperiri ştiinţifice, activitate intelectuală intensă, dependenţă de droguri 
sau despre o bună dispoziţie perpetuă. Problema este mult mai complexă în 
cazul unei persoane tinere sau de vârstă mijlocie, deoarece o mare parte a 
vieţii sale este încă prea puţin conturată, existând un număr foarte mare de 
interpretări posibile. Chiar şi aşa, încă de la vârste foarte fragede, o serie de 
interpretări posibile pot fi excluse din start. De exemplu, la vârsta de 10 ani, 
este deja evident dacă un copil va putea deveni un baschetbalist celebru sau 
o balerină. 

Sens şi sisteme sociale 

Desigur, individul nu trebuie să îşi construiască sensul vieţii de unul 
singur. Persoana învaţă să vorbească, dobândeşte cunoştinţe, atitudini, reguli 
de gestionare a emoţiilor, de gândire raţională, judecăţi de valoare pe baza 
contactului cu societatea. Cu alte cuvinte, cultura şi societatea deţin sensul şi 
îl oferă fiecărui nou membru. 

Ideologiile sunt un set important de sensuri culturale. Prin ideologie 
înţeleg un set larg de idei, care îi indică individului cum să interpreteze 
evenimentele vieţii sale şi cum să facă judecăţi de valoare. Adică ideologiile 
sunt sisteme psihologice, deşi adesea sunt considerate doar simple sisteme 
logice. Ideologiile supravieţuiesc datorită faptului că îi ajută pe oameni să îşi 
trăiască viaţa şi nu fiindcă ar fi elegante din punct de vedere logic (de exemplu, 
fiindcă ar fi lipsite de contradicţii interne).  Creştinismul, marxismul şi alte 
ideologii pot fi sisteme logice mai puţin elegante, dar sunt sisteme psihologice 
superbe. Ele oferă un set de atitudini fundamentale care îi ajută pe oameni 
să judece ce este bine şi ce este rău. De asemenea, ne ajută cum să stabilim 
atribuiri prin care putem înţelege cauzele evenimentelor şi procesele care ne 
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conturează viaţa. De ce a trebuit să îţi moară copilul? Fiindcă Dumnezeu a 
vrut să-I aibă lângă El sau pentru că a vrut să-ţi pună credinţa la încercare. De 
ce ţi-ai pierdut locul de muncă? fiindcă te exploatează capitaliştii. De ce există 
suferinţă în lume? Satana-i de vină, oamenii care sunt păcătoşi; sau fiindcă 
proprietăţile private şi goana după bani au dus la exploatarea celuilalt. Pe 
scurt, ideologiile ne ajută să interpretăm şi să evaluăm evenimentele majore 
ale vieţii noastre. 

Ideologiile sunt puntea de legătură dintre general şi specific, facilitând 
traversarea dificilă, ambiguă şi nesigură de la ceva specific şi particular la 
ceva general şi de durată. Astfel, ideologiile funcţionează ca nişte hărţi cu 

ajutorul cărora ne putem orienta printre diversele niveluri ale sensului. 
Pentru a înţelege efectul şi atractivitatea unor ideologii, problema 

consistenţei logice devine un aspect irelevant. De fapt, spre deosebire de 
un sistem logic, un sistem psihologic poate chiar beneficia de pe urma unor 
contradicţii interne minore. Ambiguităţile şi contradicţiile interne pot facilita 
instalarea flexibilităţii. Nu am putea spune despre Creştinism că a rămas 
aceeaşi doctrină de-a lungul celor două mii de ani. Ca să se potrivească 
nevoilor diferitelor ere, elementele şi ideile sale esenţiale s-au schimbat în 
decursul timpului (vezi, Clebsch, 1979; McLoughlin, 1978). De exemplu, aşa 
cum vom arăta în următoarele capitole, Biserica catolică şi-a schimbat în mod 
radical poziţia faţă de muncă (mai ales faţă de anumite tipuri de munci), faţă 
de justificarea căsătoriei şi faţă de femeie în general. Deşi asemenea schimbări 
de poziţie ar putea reprezenta dificultăţi pentru un teolog care încercă să 
găsească consistenţa internă a sistemului ideologic, ele au de fapt rolul de a 
consolida religia, permiţându-i să se adapteze astfel la nevoile în permanentă 
schimbare ale populaţiei. 

Unde găsim sensuri? 

Ultima problemă abordată în acest capitol se ocupă cu ongmea 
sensului. Dacă sensul nu este un fenomen fizic înseamnă că nu există un 
loc anume unde ar putea fi găsit? Putem spune, în consecinţă, că sensul nu 
există? Din nou, sistemul numeric ne poate oferi exemple potrivite pentru a 
ilustra această contradicţie aparentă. Ca să putem folosi orice număr, trebuie 
să ne folosim de întregul sistem numeric, cu toate numerele existente, chiar 
şi cu cele care nu sunt menţionate explicit. Desigur, există o serie de numere 
care sunt utilizate foarte rar, poate chiar niciodată şi este posibil ca nimeni 
să nu se fi gândit vreodată la ele. Fără să aibă vreo legătură cu orice entitate 
din lumea fizică, numerele au existat sub forma unor gânduri posibile chiar 
înainte să apară specia umană. 

+7 
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Sensul pătrunde în lumea fizică în momentul în care fiinţe inteligente 
încep să se folosească de el. Astfel, gândurile posibile pot deveni gânduri reale 
care pot influenţa decizii, acţionând asupra poziţiei unor atomi şi molecule. 
Ca să poată avea vreun impact asupra lumii şi vieţii, sensurile depind de 
mintea umană. 

Această problemă ar putea devia într-o dezbatere sterilă şi abstractă, 
dar ea este indispensabilă pentru discuţia sens ului vieţii. În mod cert, unul 
dintre lăcaşurile sensului vieţii unei persoane este tocmai mintea ei. Fiinţele 
umane vor acţiona în viaţă pe baza modului în care îşi interpretează viaţa, 
circumstanţele ei şi propriile activităţi. 

Totuşi, ne putem pune întrebarea dacă viaţa unei persoane poate avea 
sens, fără ca ea să cunoască sensul propriei vieţi. Ajungem astfel la problema 
dacă viaţa plantelor şi a animalelor poate avea sens în condiţiile în care ele nu 
au inteligenţa necesară pentru a înţelege acest lucru. 

Evident, putem identifica sens în viaţa unei persoane, fără ca ea să îşi 
dea seama de sensul propriei vieţi. În mod similar, plantele şi animalele pot 
avea o viaţă care să aibă sens pentru oameni, fără ca ele însele să fie conştiente 
de sensul vieţii lor. De exemplu, cerealele cultivate pentru profit pot avea un 
sens pentru cultivator şi pentru cumpărător. Însă este puţin probabil ca planta 
în sine să cunoască sensul specific pentru care a fost plantată şi cultivată. 

O teorie mult mai radicală ar sugera ideea că vieţile fiinţelor umane 
au sensuri specifice, fără ca acestea să le cunoască. De obicei, o asemenea 
teorie postulează existenţa unei fiinţe sau forţe supranaturale. De exemplu, 
unii ar putea crede că Dumnezeu ne-a trimis pe pământ cu un scop anume, 
deşi niciunul dintre noi nu ştie care ar fi acest scop. O asemenea credinţă este 
foarte dificil de evaluat sub forma unei ipoteze ştiinţifice. Din acest motiv, 
ea devine relevantă în discuţia noastră dintr-un singur punct de vedere: 
convingerea fiinţelor umane că viaţa ar putea avea un sens, pe care însă nimeni 
nu îl cunoaşte - această idee este relevantă şi foarte importantă. Dar, din nou, 
ne-am întors la problema conţinutului minţii fiecăruia dintre noi. 

Prin urmare, obiectivul principal al acestui volum va fi investigarea 
modului în care oamenii găsesc şi conferă sens vieţii lor, precum şi vieţii 
celorlalţi. Ca temă de cercetare în ştiinţele sociale, sensurile vieţii există sub 
formă de gânduri în mintea umană, în structurile sociale şi în instituţiile 
create de fiinţele umane. 

Rezumat si concluzii , 

Sensul vieţii este un produs care combină două lucruri diferite: creează 
sens şi îl conferă vieţii. Viaţa este o formă a realităţii fizice, formată din atomi 
şi molecule, care urmează legile naturii şi ale proceselor biologice şi aşa mai 
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departe. În schimb, sensul nu este o parte a lumii fizice (cel puţin în ideea în 
care nu este alcătuit din atomi şi molecule). 

Sensul se referă la idei care stabilesc legături între lucruri şi ia naştere 
în urma unor simple asocieri şi diferenţieri. Fiinţele inteligente (cum ar fi 
specia noastră) au posibilităţi incredibile pentru utilizări complexe ale 
sens ului. Există reţele de relaţii, contexte largi şi complexe şi diverse niveluri 
de sens. Orice eveniment poate avea diverse înţelesuri în funcţie de context, 
de nivel şi de legăturile stabilite. De asemenea, cultura îi învaţă pe oameni să 
gândească în funcţie de standarde, care sunt concepţii despre cum ar trebui 
să fie lucrurile. Gândirea umană înseamnă mai mult decât simpla receptare a 
ceea ce se întâmplă; ea implică şi evaluarea a ceea ce se întâmplă în comparaţie 
cu alte posibilităţi. 

Sensul s-a dezvoltat probabil ca să servească două scopuri majore. 
Primul se referă la procesul învăţării: sensul ne ajută să identificăm tipare în 
lumea din jurul nostru, pe baza cărora vom putea preconiza evenimentele 
viitoare. Al doilea scop major se referă la auto control: oamenii se folosesc de 
sens ca să ia decizii, ca să îşi poată orienta acţiunile şi comportamentul şi ca 
să îşi poată gestiona stările afective. 

Sensul se impune vieţii în cantităţi şi entităţi mici, deşi aceste fragmente 
se pot grupa şi pot forma sisteme complexe. Culturile oferă sisteme complexe 
de convingeri şi de valori care ne îndrumă cum să gândim. Aceste sisteme 
(ideologii) ne pun la dispoziţie cadre şi sisteme vaste, care ne ajută să 
interpretăm evenimentele, oferindu-ne în acelaşi timp şi contextele în care îi 
putem găsi sens vieţii noastre. 

Notă 

1. Am întâlnit această distincţie mai frecvent în conversaţii informale decât în publicaţii 
propriu-zise. Am inclus-o aici, nu fiindcă ar fi un punct de vedere important, ci mai 
degrabă fiindcă ar putea fi cu uşurinţă o concepţie eronată. 





Cele patru nevoi de sens 
Lista de cumpărături existenţială 

Doi domni educaţi din epoca victoriană se plimbă pe Regent Street. 
Unul dintre ei îi explică celuilalt concluziile la care a ajuns în privinţa originii 
şi a viitorului vieţii pe pământ. Cel de al doilea şi-a format deja opinii contrare, 
însă nu doreşte să îşi expună concret părerile. În sfârşit, primul, întorcându-se 
spre celălalt îi spune cu o oarecare indignare: "Totuşi, ar trebui să ai o teorie 
despre univers!" (Houghton, 1957, p. 104). Se pare că în epoca victoriană era 
la fel de neconceput pentru un om cult şi educat să nu aibă opinii metafizice, 
ca şi ideea de a ieşi pe stradă fără pantaloni. 

Domnul din povestire a pornit de la presupunerea că toată lumea 
(sau măcar persoanele educate) trebuie să aibă o filozofie concretă despre 
viaţă, care să răspundă la întrebările cele mai importante. Cel puţin în acea 
perioadă, te puteai aştepta ca aproape toată lumea să aibă opinii filozofice 
despre viaţă. Desigur, astăzi, ar fi absurd să ne aşteptăm al acest lucru. Omul 
modern de rând nu este pregătit pentru aşa ceva şi devine reticent când vine 
vorba despre discuţii legate de începuturile şi sfârşitul existenţei umane, 
despre adevărurile supreme sau despre relaţia sa cu acestea. 

Este limpede că nu este nevoie să avem noţiuni foarte clare, închegate 
şi consistente logic despre sensul vieţii. Oamenii sunt capabili să trăiască 
fericiţi într-o societate modernă, fără să aibă o filozofie de viaţă coerentă şi 
explicită. Acest lucru nu înseamnă, însă, că vieţile lor sunt lipsite de sens sau 
că sunt întâmplătoare ori haotice. S-ar putea ca oamenii să fie mulţumiţi cu 
răspunsuri fragmentate şi specifice, care să satisfacă nevoi specifice şi să nu 
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dorească să cuprindă totul într-un sistem complet elaborat. Viaţa lor poate 
să abunde de sens, chiar dacă nu reuşesc să-I descrie în cadrul unui sistem 
filozofic concret. 

Una dintre premisele de bază ale acestui volum se referă la faptul 
că fiinţele umane au o nevoie specifică să ştie că viaţa are sens. Capitolul 
de faţă va descrie aceste nevoi, care vor fi etichetate cu expresia nevoia de 
sens. În concepţia noastră, există patru nevoi fundamentale de sens: scopul, 
valoarea, eficacitatea şi valoarea propriei persoane. Persoana care este în stare 
să satisfacă aceste patru nevoi va ajunge, probabil, la concluzia că viaţa sa are 
suficient sens. O persoană care nu reuşeşte să satisfacă cele patru nevoi va 
ajunge, probabil, să creadă că viaţa sa nu are destul sens. 

Astfel, cele patru nevoi pot fi considerate o listă de cumpărături a 
sensurilor vieţii. Sensul vieţii unei persoane este suma modalităţilor pe care 
le are la dispoziţie ca să satisfacă aceste nevoi în vederea dobândirii sensului. 
În plus, lista poate fi folosită pentru a analiza şi a evalua diversele sensuri ale 
vieţii oamenilor. 

Ce este nevoia? 

Înainte de a începe discuţiile privind cele patru nevoi, cred că este 
necesar să clarificăm sensul conceptului de nevoie. Acest termen desemnează 
motivaţia persoanei de a obţine anumite lucruri - în acest caz, aceea de a 
găsi un anumit tip de răspunsuri sau de explicaţii. Câţiva cercetători din 
domeniul psihologiei dezvoltării au ajuns la concluzia că majoritatea copiilor 
au o nevoie înnăscută de a dobândi şi folosi procese de gândire care implică 
sensul. Această nevoie este reflectată, de exemplu, şi de viteza extraordinară 
cu care copiii îşi însuşesc limbajul (vezi, Kagan, 1981). În discuţia de faţă, 
vom depăşi limitele nevoii de a însuşi şi de a utiliza limbajul - vom susţine că 
oamenii simt nevoia să îi atribuie vieţii anumite tipuri de sens. 

Conceptul nevoii poate avea atât o definiţie restrânsă, cât şi una mai 
generală. Definiţia restrânsă se poate referi la aspectele absolut necesare 
supravieţuirii. Probabil că sensul vieţii nu se încadrează în această categorie, 
deşi suferinţa acută a unei persoane care nu poate atribui sens vieţii sale 
poate duce la stres, ulcer şi chiar la suicid. Cu toate acestea, de cele mai multe 
ori, aceste nevoi ar trebui înţelese prin prisma unor abordări mai generale. 

Astfel, nevoia de a-i găsi un sens vieţii poate semăna cu alte nevoi 
percepute ca fiind stringente, dar care nu sunt indispensabile supravieţuirii. 
Problema sexualităţii ar fi o analogie excelentă în acest sens. Fără doar şi poate, 
sexualitatea este o sursă de motivaţie extrem de puternică, dar ne putem trăi 
foarte bine viaţa şi fără să facem sex. În mod similar, oamenii sunt extrem 
de motivaţi să dea un sens vieţii lor, dar lipsa sensului vieţii nu ameninţă 
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supravieţuirea. În lipsa sensului vieţii, oamenii pot deveni nefericiţi, agitaţi, 
se pot îmbolnăvi, dar nu înseamnă neapărat că vor muri. Ideea centrală este 
că lipsa sensului vieţii ne poate motiva să pornim în căutarea sens ului vieţii. 

O altă implicaţie importantă a termenului de nevoie se referă la faptul 
că sursele de a o satisface sunt într-o oarecare măsură interşanjabile. Nevoile 
sexuale pot fi trăite sub forma actului sexual cu o anumită persoană, dar, pe 
termen lung, ar putea intra în calcul multe alte persoane. Urmărirea filmelor 
erotice, de exemplu, poate intensifica dorinţa de a avea un act sexual cu un 
anumit actor sau actriţă, dar, în viaţa de zi cu zi, amatorii de filme erotice îşi 
satisfac nevoile astfel trezite cu partenerul de viaţă, după vizionarea filmului 
(Mann şi colab., 1974). În mod similar, foamea poate fi resimţită sub forma 
unei pofte accentuate pentru un anumit aliment, dar, în realitate, această 
poftă poate fi satisfăcută de un sortiment bogat de alte alimente. 

Este posibil ca, într-un anumit moment, persoana să nu îşi dea seama 
de posibilitatea acestei interşanjabilităţi. Atunci când suntem îndrăgostiţi 
de o persoană care nu ne împărtăşeşte sentimentele, suntem sfătuiţi să ne 
găsim un alt partener. Însă, de obicei, avem reţineri sau suntem incapabili să 
acţionăm în acest sens. În general, se spune: "Iubesc această persoană -nimeni 
altcineva nu este mai potrivit pentru mine". Desigur, în cele din urmă, vom 
găsi o altă persoană pe care o vom putea iubi. La fel sunt şi copiii care sunt 
în stare să facă uneori crize de isterie ca să primească un anumit aliment (de 
obicei nesănătos). Este foarte greu să convingi un asemenea copil să mănânce 
un aliment mai sănătos, în locul celui dorit. Posibilitatea de a înlocui obiectul 
de care avem nevoie cu un alt obiect similar pare să nu fie deloc evidentă. 

În ceea ce priveşte nevoia de sens, ideea de bază este că orice sens care 
satisface aceste dorinţe este potrivit - dar trebuie să subliniem din nou că 
individul s-ar putea să nu îşi dea seama de acest lucru. De exemplu, din 
anumite puncte de vedere, o religie este la fel de bună ca oricare alta, în sensul 
că reuşeşte să ofere sens la fel de bine ca şi celelalte. Acest lucru i-ar cam putea 
surprinde pe habotnici. Foarte puţine religii le consideră pe celelalte ca fiind 
alternative la fel de viabile. Însă, din punct de vedere psihologic, trebuie să 
pornim de la premisa că religiile sunt ideologii interşanjabile (excepţie făcând 
cazurile în care s-ar putea dovedi că unele religii ar fi mai puţin eficiente 
decât altele în satisfacerea acestor nevoi) .  

Exemplul religiei aduce în discuţie o nouă problemă. Este evident 
că religia este o sursă importantă de sens pentru viaţa multor persoane şi 
aproape toate societăţile cunoscute deţin un sistem de credinţe religioase. 
În acelaşi timp, însă, este la fel de evident că multe persoane supravieţuiesc 
şi au vieţi care abundă de sens şi în absenţa religiei şi a religiozităţii. Astfel, 
putem spune că nu toată lumea are nevoie de sensuri religioase. Nevoia de 
sens trebuie să fie una universală sau la fel de aproape de universalitate cum 
sunt ştiinţele sociale. Religia este o sursă eficientă de sens, dar unii reuşesc 

5 )  
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să obţină aceleaşi tipuri de sens din alte surse. O nevoie imperioasă de un 
anumit tip de sens înseamnă faptul că oamenii nu pot trăi fără ea. Din acest 
motiv, este important să subliniem faptul că, deşi credinţele religioase pot 
satisface nevoile unora pentru sens, nu putem postula că nevoia de religie ar 
fi o nevoie fundamentală de sens. 

Exemplul de mai sus dovedeşte clar caracterul substituibil sau 
interşanjabil al sens ului vieţii. De exemplu, o femeie care îşi abandonează 
cariera în momentul în care naşte un copil s-ar putea să îşi dorească, iniţial, 
să se întoarcă la serviciu, dar s-ar putea să considere că are la fel de mult sens 
să îşi crească copilul. Astfel, dorinţa de a-şi continua cariera s-ar putea risipi 
încetul cu încetul (Hock, Gnezda şi McBride, 1984) . Femeile care nu reuşesc 
să găsească suficient sens personal în creşterea copiilor, probabil că nu vor 
dori să aibă mai mulţi copii şi se vor întoarce mai repede la serviciu (Callan, 
1985a) . În cazurile în care pierderea sensului prin întreruperea carierei nu 
este compensată prin maternitate, persoana va resimţi niveluri ridicate de 
distres (Pistrang, 1984). După deziluziile de la mijlocul carierei, bărbaţii 
devin adesea mai implicaţi în viaţa de familie, aparent substituind cariera 
cu viaţa de familie, ca sursă principală de sens personal (Levinson, 1978) . La 
fel, pensionarii se implică din ce în ce mai mult în viaţa copiilor şi a nepoţilor 
lor. Pe de altă parte, însă, nu toate persoanele în vârstă care nu au copii suferă 
de singurătate sau sunt nefericite. Adesea, asemenea persoane compensează 
lipsa unor asemenea sensuri prin faptul că se implică în alte tipuri de relaţii 
sau de activităţi sociale (Rempel, 1985) . 

Majoritatea persoanelor doresc să aibă copii proprii, care să le umple 
viaţa cu sens. Cuplurile care se confruntă cu infertilitatea compensează prin 
diverse metode. De exemplu, s-ar putea să adopte un copil sau s-ar putea 
axa pe alte surse de sens ale vieţii, cum ar fi, de exemplu, locul de muncă şi 
cariera (Matthews şi Matthews, 1986). De asemenea, aceste cupluri par să fie 
mai mulţumite de viaţa lor maritală decât celelalte cupluri (Callan, 1987). 
Într-un sens mai general, familiile care nu au copii se implică mai serios în 
viaţa profesională decât cele care au copii (Veroff, Douvan şi Kulka, 1981) .  
A fi părinte este mai puţin important pentru găsirea sensului vieţii în cazul 
persoanelor cu niveluri ridicate de educaţie decât în cazul celor cu niveluri 
mai scăzute de educaţie (Veroff şi colab., 1981) .  Această diferenţă se bazează 
probabil pe faptul că persoanele cu un nivel ridicat de educaţie au acces la un 
număr mai mare de sensuri pe care le pot conferi vieţii. Pe scurt, a fi părinte 
este o modalitate importantă şi eficientă, prin care o persoană poate atribui 
sens vieţii sale, însă cariera şi educaţia o pot înlocui. La fel ca în cazul religiei, 
a fi părinte este o sursă importantă de sens al vieţii, dar ea poate fi înlocuită 
cu alte surse. 
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Patru nevoi de sens 

Dar haideţi să ne întoarcem la problema celor patru nevoi fundamentale 
de sens: scop, valoare, eficacitate şi valoare personală. Întâi, le voi clarifica pe 
fiecare dintre acestea, după care voi descrie ce li se întâmplă celor care sunt 
privaţi de satisfacerea acestor nevoi. 

Totuşi, ar fi corect să discutăm încă de la început de ce există exact 
patru tipuri de nevoi fundamentale de sens. Răspunsul este că acest număr 
este ales arbitrar şi este, de fapt, irelevant. Ceea ce este important, însă, este 
aria conceptuală acoperită de ele. 

Este adevărat că aceste patru nevoi se suprapun într-o oarecare 
măsură, iar mai multe surse de sens care satisfac una dintre aceste nevoi o 
vor satisface şi pe -cealaltă. Exîstă posibilitatea de a reconcepe lista de nevoi 
prin combinarea lor într-o manieră din care să rezulte două sau trei nevoi ori 
putem rafina şi mai mult criteriile de distincţie, în aşa fel încât să obţinem şase 
sau şapte nevoi. Ceea ce este important, de fapt, este întregul şi nu numărul 
diferenţelor dintre ele. 

Abordarea cea mai potrivită a acestor patru nevoi este următoarea: 
în cazul în care o persoană reuşeşte să satisfacă toate cele patru nevoi, ea 
îşi va percepe viaţa ca având sens, iar conferirea unui sens vieţii nu va mai 
reprezenta o problemă. Însă, dacă o persoană nu reuşeşte să satisfacă una sau 
mai multe dintre aceste nevoi de sens, ea va considera situaţia ca fiind una 
problematică, o stare de dezechilibru. Persoana va încerca să regândească 
situaţia şi să îşi restructureze viaţa, modificându-şi comportamentul, de 
exemplu, până când cele patru nevoi vor fi satisfăcute. 

Scopul 

Prima nevoie este cea de scop. Oamenii doresc ca viaţa lor să aibă un scop. 
În cadrul unuia dintre puţinele studii de psihologie care au investigat sensul 
vieţii, Eric Klinger (1977) a situat nevoia de scop pe primul loc, abordând-o 
din perspectiva motivaţiei. Această accentua re este bine întemeiată, deoarece 
scopul este, fără îndoială, o nevoie majoră. 

Probabil că termenul de intenţionalitate ar descrie mai bine această 
nevoie de bază decât cel de "scop fi, desemnând nevoia omului de a-şi vedea 
activităţile orientate spre un ţel precis. Aspectul esenţial al acestui proces 
este interpretarea activităţilor prezente prin raportarea lor la posibile stări 
viitoare. De fapt, scopurile nu trebuie neapărat îndeplinite sau atinse. O 
persoană poate trăi o viaţă care să aibă foarte mult sens şi prin încercarea 
continuă de a îndeplini scopuri care nu vor fi atinse niciodată în viaţă. Nimeni 
nu ar putea spune, de exemplu, că un soldat care a murit apărându-şi ţara nu 
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a avut o viaţă plină de sens doar datorită faptului că războiul a fost câştigat 
după moartea sa. 

Există posibilitatea ca nevoia de scop să îşi aibă originile în motivaţiile 
naturale. O mare parte a comportamentului animal poate fi descris ca fiind 
orientat spre scop. Însă ar fi destul de dificil să descriem etologia în orice 
alţi termeni. Aşa cum a arătat B.F. Skinner, comportamentul animal este o 
funcţie rezultată din consecinţele propriilor acţiuni, iar animalele cresc sau 
scad frecvenţa anumitor acţiuni în funcţie de caracterul plăcut sau neplăcut 
al consecinţelor pe care acestea le-au avut în trecut. 

Majoritatea teoreticienilor refuză, însă, ideea că animalele ar fi 
conştiente de scopurile lor. Însuşi Skinner a contestat explicaţia teleologică a 
comportamentului animal. Şoarecele din celebra cutie a lui Skinner nu apasă 
pe buton ca să primească mâncare, deoarece nu reuşeşte să conceptualizeze 
ideea că apăsarea butonului îi va procura alimente. Se presupune că şoarecii 
nu reuşesc să gândească atât de complex. Însă oamenii pot. Fiinţele umane 
pot conceptualiza rezultatele posibile ale comportamentelor lor. Astfel, 
devine evident că, de fapt, comportamentul uman este ghidat de scopuri şi 
de rezultate. De exemplu, oamenii se înscriu la facultate având o idee clară 
despre implicaţiile pozitive ale educaţiei pe care le vor putea capitaliza în 
viitor. 

Pe scurt, s-ar putea să existe o înclinaţie spre comportamente orientate 
spre scop şi în cazul multor specii inferioare. Însă, în cazul fiinţelor umane, 
utilizarea sensului sporeşte utilitatea orientării spre scop, deoarece sensul este 
un factor care influenţează în mod semnifica tiv au tocontrolul com portamen taI. 
Sensul îi permite persoanei să îşi organizeze comportamentul, în aşa fel încât 
să faciliteze atingerea scopului propus. 

Din perspectiva nevoii de sens, scopul implică cel puţin trei aspecte 
colaterale. În primul rând, se imaginează şi se conceptualizează scopul sau 
starea. În al doilea rând, comportamentele prezente sunt analizate şi evaluate 
din punctul de vedere al eficienţei lor în realizarea acestor scopuri. În al 
treilea rând, persoana trebuie să ia decizii pentru a atinge scopul stabilit. 

Evenimentele şi activităţile prezente capătă sens prin faptul că 
sunt legate de evenimente viitoare posibile. Sensul îi permite persoanei 
să vadă dincolo de situaţiile imediate şi să interpreteze situaţiile prezente 
raportându-Ie la o altă idee (la un eveniment sau la o stare viitoare). Adică 
sensul prezentului provine din ceva ce nu există încă. 

De exemplu, pentru mulţi tineri, obţinerea unui loc de muncă potrivit 
este un scop important. Pentru ca acest scop să poată conferi vieţii lor o 
structură cu sens, trebuie parcurse cele trei etape despre care am discutat mai 
înainte. În primul rând, persoana trebuie să aibă o idee destul de clară despre 
locul de muncă pe care şi-l doreşte. În al doilea rând, persoana va trebui să 
evalueze activităţile şi opţiunile, astfel încât să reuşească să identifice aspectele 
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care o vor ajuta în obţinerea respectivului loc de muncă - de exemplu, 
opţiunile educaţionale, dezvoltarea unor abilităţi sau stabilirea unor legături 
profesionale cu persoane din domeniu. În al treilea rând, persoana va trebui 
să aleagă formele de pregătire care ar putea-o ajuta în atingerea scopului. 

Intenţiile pot fi împărţite în două categorii mari: scopuri şi împliniri. 
Deosebirea dintre aceste două categorii este similară cu aceea dintre motivaţia 
extrinsecă şi cea intrinsecă (vezi, de exemplu, Deci şi Ryan, 1985; Lepper şi 
Greene, 1978). Unele activităţi, cum ar fi, de exemplu, tăierea ierbii de pe 
peluză, sunt efectuate pentru atingerea unui scop care nu face parte din 
activitate. Alte activităţi, cum ar fi, de exemplu, ascultarea muzicii, sunt în 
sine foarte plăcute şi nu duc la stabilirea unor scopuri supraordonate. Există 
multe suprapuneri între cele două categorii, însă şi deosebiri importante, 
cum ar fi efectele lor diferenţiate asupra stărilor afective şi asupra sistemului 
motivaţional. 

Obiectivele, ca intenţii extrinsece, sunt concepte care desemnează 
viitoare circumstanţe dorite şi posibile, de obicei externe individului. 
Activităţile prezente sunt organizate în aşa fel încât să ducă la realizarea 
acestor scopuri. Activităţile în sine nu sunt neapărat plăcute, fiind uneori 
chiar neplăcute (precum manevrarea maşinii de tăiat iarbă), dar persoana le 
va efectua ca să-şi atingă scopul propus. 

Intenţiile intrinsece pot fi descrise ca nişte împliniri. Aceste scopuri 
sunt posibile stări subiective viitoare dorite care, în mod tipic, însoţesc unele 
activităţi sau evenimente. Pentru simplitate, voi considera împlinirea ca fiind 
o subcategorie a intenţiei, dar este important să observăm că se formează o 
legătură între intenţie şi cea de a doua nevoie, valoarea. O stare de împlinire 
este, de obicei, percepută ca fiind o stare inerent pozitivă. 

Abordarea naturii împlinirii a fost una dintre problemele cele mai 
dificile cu care m-am confruntat în scrierea acestei cărţi. La un moment dat, 
am investigat un număr destul de mare de studenţi pe care i-am rugat să 
scrie câte o lucrare despre ce înseamnă împlinirea pentru ei, după care am 
identificat temele şi caracteristicile majore ale împlinirii. 

Unul dintre aspectele comune era starea afectivă pozitivă. A-ţi atinge un 
scop înseamnă a te simţi bine. Acest aspect a apărut în majoritatea lucrărilor 
fie exprimat clar, fie într-o formă implicită. Din păcate, stările afective 
pozitive nu pot fi considerate definiţia corectă a împlinirii, deoarece nu 
toate stările afective pozitive ar corespunde cu această noţiune. De fapt, mai 
mulţi studenţi au descris foarte clar faptul că atingerea unei stări emoţionale 
pozitive încă nu înseamnă împlinire. O partidă de cărţi, urmărirea unei 
emisiuni la televizor, savurarea unei bomboane sau masturbarea pot duce la 
instalarea unor stări afective pozitive, dar foarte puţine persoane ar considera 
asemenea comportamente ca fiind descrierea unei vieţi împlinite. 
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o a doua componentă s-ar putea referi la atingerea unor scopuri. Să 
atingi un scop şi să te şi simţi bine, mai ales să fii mândru şi mulţumit că 
ai reuşit să îţi atingi scopul, sunt cele mai frecvente componente întâlnite 
în definirea împlinirii. Cu toate acestea, atingerea scopului nu poate fi 
considerată un criteriu potrivit pentru definirea împlinirii. Unii dintre 
studentii evalua ti au mentionat trăirea sentimentului de iubire ca fiind un , , , 
element important al împlinirii (desigur, iubirea nu este un scop în sensul 
tradiţional al acestuia). Din nou trebuie să subliniem că atingerea scopurilor 
nu echivalează întotdeauna cu împlinirea. Prin urmare, putem trage concluzia 
că şi această definiţie este prea generală. 

Cheia înţelegerii ideii de împlinire ar putea fi tocmai conştientizarea 
naturii ei ireale. Împlinirea este o idee. Este conceptul unei stări subiective 
care ar putea fi mai bună decât cea prezentă. Este o noţiune idealizată a unei 
stări de perfecţiune, pe care persoana ar putea-o atinge în viitor. Probabil că 
incapacitatea de a-şi găsi împlinirea durabilă în prezent ţine de însăşi natura 
umană. 

Astfel, putem spune că împlinirea este un mit, în sensul unei iluzii sau 
al unei minciuni călăuzitoare. Oamenii îşi construiesc viaţa în jurul ideii că ar 
putea îmbunătăţi ceea ce simt în momentul prezent. Dar, în realitate, aceste 
realizări posibile ar putea fi destul de derutante. Un student, de exemplu, 
şi-ar putea închipui să s-ar simţi împlinit, dacă şi-ar găsi un loc de muncă 
decent şi dacă ar avea o soţie şi copii. Cei care în realitate au un loc de muncă 
decent, familie şi copii s-ar putea să nu se simtă împliniţi cu desăvârşire, 
să nu simtă o fericire nemărginită sau să se îndoiască că şi-ar fi atins toate 
scopurile. Pentru ei, împlinirea ar putea Însemna să avanseze în carieră, să îşi 
vadă copiii căsătoriţi şi cu meserii de succes. 

Un alt cercetător a ajuns la aceeaşi concluzie încercând să afle de ce 
depinde fericirea noastră (Freedman, 1978). În primul rând, acest cercetător 
i-a rugat pe participanţii la studiu să descrie ce anume i-ar face într-adevăr 
fericiţi, după care a categorizat răspunsurile. De exemplu, majoritatea 
participanţilor din mediul urban au menţionat că, dacă ar locui la ţară, s-ar 
simţi foarte fericiţi. În continuare, cercetătorul a investigat persoanele care 
duceau exact viaţa descrisă de subiecţii săi şi a aflat că aceştia nu erau extrem 
de fericiţi. Cei de la ţară nu sunt nemaipomenit de fericiţi, indiferent de 
modul în care orăşenii îşi imaginează şi idealizează viaţa de la ţară. 

Miturile legate de împlinire au multe faţete şi implicaţii, la discutarea 
cărora ne vom întoarce de mai multe ori pe parcursul capitolelor care 
urmează. Deocamdată, ideea cea mai importantă este că împlinirea este o 
sursă de scopuri care poate da sens vieţii multor persoane. Ea este o idee legată 
de posibile stări viitoare, care sunt adesea asociate cu o realizare idealizată 
şi îi ajută pe oameni să interpreteze şi să-şi structureze activităţile prezente. 
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Adesea, scopurile apar sub forma ierarhiilor agregate. În condiţii ideale, 
oamenii trăiesc în funcţie de o serie de scopuri proximale care pot duce la 
scopuri distale alese cu mare grijă, în funcţie de planul de viaţă al persoanei. 
În realitate, însă, lucrurile decurg destul de rar într-o manieră impecabilă şi 
raţională. Oamenii ar putea urmări atingerea unor scopuri proximale care să 
nu ducă la atingerea unor scopuri distale, iar unele persoane s-ar putea să nu 
aibă deloc scopuri dis tale. 

Un scop distal major poate oferi direcţie şi structură vieţii unei persoane, 
dar de obicei, în atingerea unui scop distal este nevoie şi de stabilirea unui 
set de scopuri proximale imediate. De exemplu, un student care îşi doreşte să 
devină preşedintele unei companii nu va abandona pur şi simplu facultatea 
ca să urmărească anunţurile din ziar prin care se oferă posturi de preşedinţi 
de companii. Din contră, studentul va începe să se apropie pas cu pas de 
scopul dis taI, prin realizarea mai multor scopuri proximale. Aceste etape ar 
putea include acumularea mai multor diplome de studiu, experienţa în mai 
multe stagii practice, obţinerea unor promovări etc. Cei care au un singur 
scop dis taI major, fără scopuri intermediare, sunt mai expuşi descurajării şi 
eşecului (Bandura şi Schunk, 1981). 

Dintr-un scop distal pot fi obţinute scopuri proximale. Însă procesul 
invers nu este neapărat valabil. Dacă cineva are un set de scopuri simple, 
proximale nu înseamnă că acestea se vor grupa într-un scop distal care să 
aibă sens. Este absolut posibil ca cineva să îşi trăiască viaţa de pe o zi pe alta, 
să câştige doar banii necesari supravieţuirii (pe care să îi cheltuiască pe haine, 
benzină sau droguri), încercând să îşi găsească tovarăşi cu care să convieţuiască; 
sau să încerce să facă faţă obligaţiilor şi cerinţelor, să câştige suficient încât să 
poată face faţă nevoilor copiilor, cheltuielilor legate de întreţinerea locuinţei, 
plăţii facturilor şi aşa mai departe. Cei care duc o astfel de viaţă, s-ar putea 
trezi într-o zi că ceva lipseşte din viaţa lor, deoarece scopurile proximale nu 
se încheagă într-un scop de viaţă unitar şi atotcuprinzător. 

Putem spune, deci, că scopurile proximale şi împlinirile sunt, de fapt, 
două tipuri de scopuri. Nu este absolut necesar ca cineva să îşi croiască 
viaţa pe baza ambelor tipuri de scopuri, deşi multe persoane o fac. Viaţa 
poate avea la fel de mult sens, dacă este ghidată de scopuri extrinsece sau 
de împliniri intrinsece. Trebuie să subliniem din nou că viaţa unei persoane 
poate avea sens, chiar dacă aceste scopuri şi realizări nu sunt atinse în 
totalitate. O persoană poate să îşi trăiască viaţa pentru împlinirea spirituală 
care, conform unei doctrine religioase, se va înfăptui numai după moartea 
persoanei respective. O astfel de viaţă nu duce lipsă de sens, chiar dacă este 
orientată spre atingerea unui scop care nu va fi realizat în timpul vieţii. Ceea 
ce contează (din punctul de vedere al sensului vieţii) este ca acţiunile prezente 
ale persoanei să-şi extragă sensul din ideile privitoare la evenimente, stări 
sau rezultate viitoare. 
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Valoarea (Justificarea) 

A doua categorie a sensului este valoarea. În celebrele eseuri despre 
importanţa sensului vieţii în psihoterapie, Viktor Frankl (1959) subliniază în 
primul rând rolul valorilor. La fel ca în cazul scopului, nu există nicio îndoială 
că fiinţele umane sunt foarte motivate să găsească surse de valoare şi să îşi 
justifice acţiunile. 

Din păcate, termenul de " valoare" este unul foarte vag, cu multe conotaţii 
şi s-ar putea să existe persoane care să propună înlocuirea acestui termen 
cu cel de justificare sau legitimare. Cu toate acestea, termenul de "valoare" 
beneficiază de privilegiul de a fi cunoscut de un public mai larg. Ca şi în cazul 
nevoii de sens, nevoia de valoare se referă la motivaţia omului de a simţi că 
acţiunile sale sunt corecte, bune şi justificabile. Oamenii trebuie să simtă că 
acţiunile lor prezente şi trecute nu sunt condamnabile şi ofensive şi vor să îşi 
vadă viaţa ca având o valoare pozitivă. 

Convingerea persoanei că o anumită acţiune este corectă şi bună este 
motivul pentru care o va face, la fel cum convingerea că o acţiune ar avea 
repercusiuni negative ne poate împiedica să efectuăm activitatea respectivă. 
Astfel, putem spune că valoarea este o formă de motivare. Cu toate acestea, 
influenţa valorii depăşeşte cu mult determinarea alegerii comportamentelor 
întreprinse. Oamenii vor să îşi justifice acţiunile chiar şi în cazurile în care 
moralitatea nu este un factor decisiv în determinarea comportamentului. 

În cele mai multe cazuri, oamenii sunt motivaţi de interese proprii şi 
financiare, dar trebuie, totuşi, să îşi justifice acţiunile. Mai multe abordări 
psihologice (pentru o abordare critică, vezi Wallach şi Wallach, 1983) şi 
antropologice (pentru abordarea materialismului cultural, vezi Harris, 
1978) au observat că scopurile practice şi cele legate de interese proprii 
adesea premerg valorile ideologice şi morale, constituindu-se în cauze ale 
comportamentelor. Aceste observaţii sunt corecte în majoritatea cazurilor; 
de exemplu, interesele financiare sunt adesea mai puternice decât cele 
morale. Cu toate acestea, oamenii trebuie să găsească anumite justificări 
pentru acţiunile lor. Modul în care îşi percep propriile acţiuni va accentua 
importanţa justificărilor şi a valorilor atribuite ulterior, chiar dacă nu acestea 
au fost motivele reale. 

Istoria sclavagismului din sudul Statelor Unite oferă un exemplu clar 
pentru ilustrarea modului în care interacţionează valorile financiare şi cele 
morale. Sclavagismul a fost practicat din motive financiare, dar proprietarii 
de sclavi considerau necesară justificarea acestei practici. Adesea, explicaţiile 
lor se bazau pe aşa-zisele beneficii spirituale de care ar fi profitat sclavii (de 
exemplu, Genovese, 1976; McPherson, 1988; Rabouteau, 1978; Wyatt-Brow, 
1982). Astfel, au început să considere sclavagismul ca o modalitate de a 
aduce lumina creştină în viaţa unor păgâni sălbatici, când, de fapt, practicau 
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sclavagismul pentru a face avere. Discriminarea femeilor oferă un alt exemplu 
în acest sens. Savanţii vremii apărau vehement ideea că femeile au început să 
fie discriminate din motive economice, dar au simţit nevoia să justifice această 
discriminare şi pe baza unor raţionalizări religioase, morale şi a intereselor 
tuturor părţilor implicate (de exemplu, Margolis, 1984). 

Există atât valori pozitive, cât şi valori negative, iar sensul vieţii le 
implică pe ambele. Valorile negative sunt cele care interzic anumite fapte. 
De fapt, majoritatea regulilor morale sunt negative. Toate societăţile au 
valori morale care descriu comportamentele acceptate. Dar dacă le studiem 
cu atenţie, vom observa că aceste reguli ne impun ce să nu facem. Această 
înclinaţie spre formularea negativă a regulilor poate fi observată şi în cea 
mai celebră listă de reguli morale a culturii occidentale, adică în Decalog. 
Opt dintre cele zece porunci sunt instrucţiuni explicite care ne interzic să 
facem anumite lucruri, cum ar fi: Să nu ucizi! Să nu furi! Dintre celelalte 
două, una ne impune să nu uităm de ziua de odihnă (Sabbath) şi să o cinstim 
(adică, să nu lucrăm duminica, deci putem să o considerăm şi pe aceasta ca 
fiind negativă, deşi are şi aspecte pozitive legate de partea referitoare la "a o 
cinsti"). Cealaltă poruncă spune să îţi cinsteşti tatăl şi mama. În termenii unor 
comportamente reale, aceasta este porunca cea mai neclară. Ar putea include 
atât reguli negative (de exemplu, să nu îţi insulţi părinţii), cât şi pozitive (să 
le urmezi sfaturile). Astfel, dintre cele zece porunci, opt ne spun ce să nu 
facem, iar celelalte două sunt destul de ambigue. Probabil că şi, în alte seturi 
de valori morale, regulile negative au o pondere similară. 

În lumina acestor valori negative, comportamentele acceptate sunt cele 
care evită faptele interzise. În cazul în care cineva ar fi, de exemplu, acuzat de 
omucidere sau de comiterea vreunui păcat, ar putea susţine că, de fapt, nu a 
comis niciun act condamnabil. 

În termeni mai generali însă, bunătatea nu înseamnă simpla absenţă a 
răutăţii. Există şi valori pozitive care fac ca anumite acţiuni să fie dezirabile, 
dincolo şi mai presus de diverse restricţii şi interdicţii. De exemplu, să îţi 
împarţi bunurile cu ceilalţi, să îi ajuţi pe ceilalţi, să te rogi, să te comporţi eroic 
etc. reprezintă în mod evident valori pozitive. În satisfacerea nevoii pentru 
valoare, oamenii preferă de obicei să evite încălcarea regulilor negative, dar 
adesea îşi doresc să înfăptuiască şi ceva pozitiv. 

Originea sistemelor morale şi a valorilol'. Învăţa ţii încearcă de 
mai multe secole să înţeleagă de unde provin bazele reale ale moralităţii 
şi ale valorilor. În Europa medievală, oamenii şi-au atribuit cunoştinţele 
legate de diferenţierea dintre bine şi rău unor revelaţii divine, de exemplu 
Decalogului. Încet-încet, pe măsură ce se observa că şi oamenii din afara 
religiei Iudeo-creştine aveau reguli morale similare, această concepţie a fost 
discreditată. Pe măsură ce în Iluminism intelectualitatea s-a îndepărtat de 
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tradiţia creştină, ea continua să creadă în diferenţa dintre bine şi rău, dar 
trebuia să îi găsească o altă fundamentare. 

Multe generaţii de învăţaţi au încercat să conceapă moralitatea ca pe un 
set de principii absolute, împreună cu implicaţiile lor. Probabil că abordarea 
cea mai faimoasă în acest sens este reprezentată de principiul imperativului 
categoric al lui Kant (1797). Pe măsură ce cercetătorii au început să observe că 
nu toate culturile au exact aceleaşi reguli morale, analiza filozofică a început 
să se îndoiască de validitatea moralităţii absolute, iar această abordare a 
început să piardă teren. 

După descoperirea relativităţii culturale a principiilor moralei, o 
perioadă de timp acestea au fost considerate simple artificii ale culturilor 
locale, de parcă ar fi apărut accidental (similar cu moda vestimentară). 
S-au căutat diverse explicaţii, printre care se numără şi cele psihologice (de 
exemplu, Freud, 1931; Cassirer, 1921). Această abordare a dominat în ştiinţele 
sociale până după al Doilea Război Mondial. Însă repulsia universală faţă 
de proiectele naziste de genocid a îndemnat din nou anumiţi cercetători 
să considere că unele principii morale au o oarecare generalitate. Puţini 
cercetători erau dispuşi să considere crimele lui Hitler acceptabile chiar şi în 
unele sisteme morale posibile. 

În ceea ce priveşte moralitatea, teoriile au pendulat între sublinierea 
similarităţilor şi a diferenţelor dintre moralitatea în diferite culturi. Este 
evident că toate culturile au un anumit sistem de reguli şi valori morale, 
iar aceste sisteme sunt similare, însă există şi mici diferenţe între ele. Ideea 
centrală ar putea fi, de exemplu, că toate culturile se confruntă cu aceleaşi 
probleme când încearcă să stabilească un sistem în care oamenii pot trăi 
în armonie şi în vreme ce aceste probleme (şi soluţiile lor) pot varia într-o 
oarecare măsură, s-ar putea să existe suprapuneri majore între ele. 

Într-adevăr, funcţia comună a sistemelor morale pare să fie aceea de a 
facilita convieţuire a într-un mediu relativ paşnic. Crima, vătămarea celorlalţi, 
furtul, minciuna, trădarea, diversele forme de deviere sexuală pot periclita 
armonia grupului. Din acest motiv societăţile verifică şi interzic asemenea 
fapte. Pe de altă parte însă, împărţirea bunurilor, ajutorarea celorlal ţi, apărarea 
propriului grup, îndeplinirea scopurilor grupului vor creşte şansele grupului 
de a supravieţui şi de a prospera. Astfel, valorile colective recomandă şi 
încurajează aceste comportamente. Pentru a rezista, o societate trebuie să-şi 
însuşească aproximativ aceleaşi valori. 

Aceste teme sunt tipice şi pot fi regăsite în majoritatea sistemelor 
morale, deşi din punctul de vedere al formei ele nu trebuie să fie identice. 
De exemplu, comportamentul sexual ar putea fi un domeniu în care regulile 
morale diferă cel mai mult de la o cultură la alta, chiar şi de la o perioadă 
istorică la alta. Există mai multe sisteme posibile de comportamente sexuale 
viabile, fără să existe vreun set de reguli care să le fie superior celorlalte. 
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Elementul cel mai important pentru armonia grupului este ca toată lumea 
să urmeze exact aceleaşi reguli şi tipare generale. Pudicii se pot înţelege la 
fel de bine între ei ca şi libertinii sexuali între ei. Problemele sociale apar în 
momentul în care societatea încearcă să combine pudicii cu libertinii. 

Este foarte dificil de stabilit modul în care au apărut regulile morale 
(vezi faimoasa dar controversata teorie a lui Freud, 1913). Este mult mai 
simplu de stabilit modul în care oamenii au învăţat regulile morale. În toate 
limbile există cuvinte şi expresii pentru bine şi rău şi acestea se numără 
printre primele cuvinte pe care le învaţă un copil (Cassirer, 1921) .  (De fapt, 
le învaţă şi animalele de companie). La început, aceste cuvinte sunt asociate 
cu comportamente specifice care sunt fie recompensate, fie pedepsite. Mai 
târziu, accentul cade pe intenţii şi principii mai generale (cum ar fi regula 
de aur). În adolescenţă, individul poate începe să se gândească la principiile 
ultime, universale sau eterne, ale binelui şi răului, din care se pot deduce 
regulile particulare. 

Probabil că regulile particulare nu sunt derivate din aceste principii 
ultime, însă este foarte posibil ca principiile universale să fie derivate din 
reguli particulare. Binele şi răul sunt învăţate sub forma prototipurilor, prin 
exemple şi specificităţi sau prin reguli, recompense şi pedepse. Încercarea 
filozofică de a identifica principiile etice universale este, de fapt, o încercare 
de a impune ordine într-o mulţime de reguli morale. Însă aceste încercări 
nu descriu cu exactitate modul în care ele sunt însuşite şi nici nu corespund 
exact naturii reale a acestora. Multe dintre sistemele morale sunt, de fapt, un 

amestec de reguli individuale. Aceste sisteme morale au evoluat pentru a-i 
ajuta pe oameni să convieţuiască. Grupurile care nu au reuşit să conceapă 
asemenea sisteme morale de colaborare probabil că s-au destrămat. Copiii 
învaţă la început regulile individuale, iar mai târziu le sunt explicate treptat 
principiile generale şi cele abstracte; această succesiune reflectă probabil 
modul în care au apărut de fapt sistemele morale. 

Expresiile de bine şi rău nu se referă doar la judecăţi morale, ci 
şi la sentimente de plăcere şi de neplăcere, iar acest lucru nu este o pură 
coincidenţă. Fiinţele umane se nasc cu capacitatea de a se simţi bine şi rău. 
Prin socializare, aceste percepţii primesc etichete, după care se stabilesc 
asocieri între ele şi regulile care le guvernează (ca şi cum societatea ar vrea 
să îi inducă pe copii în eroare, folosind aceeaşi expresie pentru respectarea 
regulilor şi pentru percepţia senzaţiilor de bine). 

La nivel de grup, funcţiile moralităţii sunt clare, deoarece ele sunt 
necesare în cazul în care oamenii doresc să trăiască şi să lucreze împreună. 
La nivelul individului, moralitatea deserveşte cele două funcţii ale sensului 
descrise în capitolul anterior. Moralitatea îi ajută pe oameni să prezică şi 
să controleze mediul în care trăiesc (cel mai adesea mediul social) şi să îşi 
gestioneze stările afective. Un cod moral le permite membrilor unei societăţi 
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să prezică comportamentele celorlalţi: se poate conta pe o promIsIUne, 
bunurile unei persoane sunt cât de cât în siguranţă şi aşa mai departe. Dacă 
urmezi regulile, poţi reduce riscul de a te simţi vinovat sau de a ţi se face frică 
şi poţi evita pericolul de a fi ostracizat. 

Astfel, moralitatea poate forma un set de motivaţii culturale, care în 
multe situaţii pot reprezenta opusul motivaţiilor naturale. Organismele vii 
se nasc egoiste, iar toate fiinţele au tendinţa naturală de a căuta plăcerea şi 
beneficiul propriu. Dacă nu sunt gestionate şi menţinute în limite normale, 
aceste tipare de interese proprii ar putea fi nocive pentru viaţa grupului. 
Moralitatea este o modalitate esenţială de a păstra acest echilibru. Adesea, 
regulile morale sunt concepute explicit pentru a reglementa tendinţa de 
a satisface interesele proprii, mai ales în cazurile în care beneficiile unei 
persoane ar putea periclita viaţa celorlalţi. De exemplu, în cazul Decalogului, 
interzicerea furtului sau a adulterului limitează dorinţa persoanei de a-şi 
satisface interese proprii pe seama altora. 

Justificarea şi fundamentele valorii. Într-un subcapitol anterior, am 
descris ierarhiile de scopuri: cele proxime pot fi etapele constituente ale unor 
scopuri distale. Ierarhii similare pot fi stabilite şi în cazul valorilor. O anumită 
acţiune poate fi corectă sau greşită prin raportarea ei la o regulă mai generală, 
care, la rândul ei, poate fi justificată pe baza unor principii mai generale şi aşa 
mai departe. 

Cele mai evidente probleme legate de ierarhiile de valori se referă la: 
originea lor şi la justificarea valorii lor morale. 

De exemplu, să ne imaginăm o persoană care este tentată să ia 
paltonul alteia. Dacă ne bazăm pe principiul general că este condamnabil 
să iei bunurile celorlalţi, de obicei acest comportament este considerat a fi 
o faptă reprobabilă. Acest principiu mai general poate fi justificat pe baza 
principiului şi mai general că nu este bine să îi faci rău celuilalt, care se poate 
baza pe Decalog sau pe regula generală de a te purta cu ceilalţi aşa cum 
ţi-ar să se poarte şi ei cu tine. La fiecare nivel de explicaţie putem pune sub 
semnul întrebării bazele obligaţiei, iar această problematizare poate continua 
până la nivelurile cele mai înalte. La urma urmei, de ce ar trebui să te supui 
poruncilor lui Dumnezeu sau să îi tratezi pe ceilalţi aşa cum ţi-ar plăcea ţie 
să fii tratat de ei? 

Există, deci, o nevoie de o bază solidă de valori morale. Trebuie să 
existe ceva care să poată justifica orice acţiune fără să aibă nevoie de propria-i 
justificare. Acest "ceva" poate fi denumit fundament al valorii. Un fundament 
al valorii reprezintă o sursă de valoare care nu trebuie să îşi dobândească 
valoarea proprie dintr-o altă sursă, externă. Un fundament al valorii este 
acceptat fără justificări suplimentare. 
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Un fundament al valorii este un scop în sine, în sensul în care facem 
ceva "de dragul acelui ceva". Ierarhiile de justificări pot fi exprimate în 
termeni de motive, care sunt justificate de acţiuni efectuate de dragul altor 
lucruri. Un fundament al valorii este el însuşi un motiv. Putem să spunem 
că facem anumite lucruri de dragul copiilor noştri, pentru dragoste, pentru 
onoare sau pentru Dumnezeu. Aceste "motive" sunt acceptate ca fundamente 
de valoare, deoarece nu trebuie să îşi obţină propria valoare de altundeva. 
În cele mai multe religii, de exemplu, voinţa lui Dumnezeu este considerată 
un fundament de valoare. Credinciosul poate să facă o serie de lucruri 
pentru Dumnezeu şi nu se va întreba de ce trebuie să se supună voinţei lui 
Dumnezeu. Voia Domnului poate astfel justifica şi legitima multe alte acţiuni 
(sau prohibi ţii), dar ea nu trebuie justificată sau legitimată pe baza altor valori. 

Astfel, un fundament de valoare devine o resursă culturală foarte 
importantă. El poate justifica un set de reguli şi de interdicţii şi poate conferi 
valoare pozitivă altor acţiuni. Fără fundamente de valoare, oamenii nu ar 
mai vedea niciun motiv pentru care să se comporte într-un mod dezirabil 
din punct de vedere social. Acest lucru ar putea crea probleme, de exemplu 
în cazul diverselor guverne care doresc să gestioneze comportamentul 
cetăţenilor, dar nu au baze de valoare care să justifice aceste impuneri 
(Habermas, 1973). Mai precis, guverne corupte care au ajuns la putere prin 
forţă şi încearcă să schimbe ordinea socială pot întâmpina în mod constant 
probleme în încercarea de a le oferi cetăţenilor diverse justificări. Ca urmare, 
multe asemenea guverne s-ar putea să recurgă la opresiune, la forţa armată 
sau la teroare instituţionalizată pentru a-i constrânge pe cetăţeni să le accepte 
politica. Cetăţenii vor ajunge să susţină politica guvernului nu pentru că ar 
considera-o bună sau dreaptă, ci fiindcă le este frică să nu fie arestaţi, torturaţi 
sau răpiţi. Pe termen lung, guvernele ai căror cetăţeni se supun regulilor, 
deoarece cred că valorile promovate sunt bune şi drepte, sunt mai stabile şi 
au succes mai mare decât cele care funcţionează prin intimidare. Pentru acest 
lucru, însă, guvernele au nevoie de fundamente eficiente de valoare prin care 
să dobândească siguranţă şi succes. 

Într-o lucrare foarte importantă despre valori, Jiirgen Habermas 
(1973) susţine că modernizarea tinde să distrugă multe dintre fundamentele 
tradiţionale de valoare, lăsând astfel societatea modernă într-o situaţie în 
care nu mai poate oferi suficiente justificări necesare supravieţuirii. Astfel, 
guvernele pot întâmpina probleme similare celor din exemplul anterior, care 
pot duce la instalarea unui conflict cu cetăţenii care nu vor să coopereze. 
Indivizii pot resimţi o prăbuşire a sistemului de valori şi o confuzie în ceea 
ce priveşte comportamentele adecvate. După cum susţinea Habermas, 
fundamentele de valori sunt rare şi foarte greu de creat, iar pierderea lor 
poate duce la instalarea crizei într-un stat. Este foarte important să înţelegem 
această problemă a societăţii moderne pentru a înţelege şi modul în care 
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oamenii de astăzi se străduiesc să identifice ce este valoros în viaţa lor (ceea 
ce vom discuta mai pe larg în capitolele care urmează). 

Un fundament de valoare creează un principiu călăuzitor pentru 
judecăţile de valoare. În capitolul anterior, am discutat modul în care 
ideologiile le arată oamenilor cum să gândească şi cum să evalueze 
evenimentele. Aşadar, ideologiile au nevoie de fundamente ale valorilor. Fără 
un fundament solid de valori, ideologiile îşi pierd mare parte din putere şi 
eficacitate, iar oamenii nu le vor urma sau folosi. 

Eficacitate 

A treia nevoie este aceea de sentiment al eficacităţii. Oamenii trebuie 
să simtă că, într-o anumită măsură, pot controla evenimentele. În viaţa de 
zi cu zi, nevoia de eficacitate poate adesea lua forma nevoii de a simţi că ai 
o anumită importanţă. Pe scurt, eficacitatea înseamnă să te simţi capabil şi 
puternic. Să ai o viaţă care să aibă sens înseamnă mai mult decât să ai scopuri 
şi valori; trebuie să şi simţi că ai capacitatea de a atinge aceste scopuri şi să 
înfăptuieşti aceste valori. 

Percepţia eficacităţii este maximizată de rezolvarea eficientă a unor 
provocări dificile şi a unor scopuri greu de atins. Dacă sarcinile de rezolvat 
sunt prea simple şi satisfacţia este redusă - dacă sunt prea dificile, şi riscul 
unui eşec sau al sentimentului de frustrare este mai mare. O partidă de tenis 
sau de şah dintre un adult şi un copil nu îi oferă adultului percepţia unui nivel 
prea ridicat de eficacitate, deoarece, în asemenea cazuri, victoria se obţine 
foarte uşor. Pe de altă parte însă, nici o partidă jucată cu un jucător profesionist 
sau cu un expert nu oferă prea multe oportunităţi pentru experimentarea 
eficacităţii. Conform estimărilor făcute de către O.G. Brim (1988), oamenii se 
adaptează cel mai bine în cazurile în care atingerea scopurilor necesită în mod 
constant o implicare de 80% din partea lor. Cercetările lui Csikszentmihalyi 
(1982, 1990) privind experienţele paroxistice evidenţiază rezultate similare: 
este esenţial să găsim sarcini de dificultate moderată, ca să menţinem o stare 
de echilibru între plictiseală (indusă de sarcinile prea simple) şi anxietate 
(indusă de sarcinile prea dificile). 

Eficacitatea este strâns legată de conceptul de control. Într-adevăr, 
controlarea mediului înconjurător este o modalitate foarte importantă prin 
care ne putem testa sentimentul eficacităţii. Psihologii au acordat destul de 
multă atenţie avantajelor, dinamicii şi efectului pe care îl exercită controlul. 
Percepţia eficacităţii poate fi considerată latura subiectivă a controlului. 
Motivul pentru care am optat pentru percepţia eficacităţii şi nu a controlului 
în discutarea nevoilor de sens se datorează faptului că, din punctul de 
vedere al dobândirii sensului vieţii, percepţia subiectivă este aspectul cel mai 
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important. În cazul în care o persoană ar percepe că este eficientă fără să 
controleze mediul înconjurător, probabil că ar simţi că această nevoie îi este 
satisfăcută. 

Eficacitatea este convingerea persoanei că deţine controlul. Astfel, 
perceperea eficacităţii fără deţinere a controlului este o formă de autoamăgire. 
Fără doar şi poate, oamenii sunt atraşi de iluzia controlului. Mai multe studii 
efectuate de Ellen Langer (1975) au identificat multitudinea de forme pe care 
le poate lua iluzia aceasta a deţinerii controlului. În studiile ei, participanţii 
aveau preferinţe iraţionale pentru biletele de loterie alese de ei, în comparaţie 
cu cele alese aleator. Pe măsură ce se apropia momentul tragerii la sorţi, 
convingerea participanţilor că vor câştiga la loterie creştea într-un mod 
iraţional. Încrederea participanţilor în câştigarea unui joc creştea şi pe măsură 
ce se antrenau în jocul respectiv, chiar dacă jocul sau sarcina depindeau în 
totalitate de noroc sau de întâmplare. 

Alte cercetări au prezentat alte forme ale iluziei controlului. De 
exemplu, oamenii supraestimează în mod sistematic controlul pe care îl 
au asupra reuşitei, supraestimând şi şansele atingerii scopurilor dezirabile 
(Alloy şi Abramson, 1979; Taylor şi Brown, 1988). Aceste distorsiuni nu sunt 
foarte mari, dar sunt foarte răspândite (Baumeister, 1989b; Taylor, 1989) . 

Lăsând la o parte iluzia controlului, există dovezi solide care arată că 
atât oamenii, cât şi animalele au nevoia de control. Lipsa controlului duce la 
instalarea diverselor boli şi chiar la moarte. Studiile experimentale efectuate 
pe maimuţe şi pe şobolani au demonstrat că situaţiile de stres care nu sunt 
controlabile cauzează ulcer care poate provoca moartea animalelor (vezi 
Brady, 1958; Weiss, 1971a, b, c) . Expunerea la situaţii care nu pot fi controlate 
de individ poate avea un efect devastator din punct de vedere psihologic, 
care poate duce la starea denumită neajutorare învăţată (Seligman, 1975). 

Efectele negative ale lipsei controlului pot lua foarte multe forme 
subtile. Copiii care îşi împart dormitorul cu fraţii (nemaiavând astfel 
întregul control asupra mediului înconjurător) vor abandona mai repede 
terminarea unei sarcini dificile (Rodin, 1976). De asemenea, s-a observat, de 
exemplu, că în aziluri, cei care aveau responsabilitatea îngrijirii unei plante 
responsabilitate care implică efectuarea unor sarcini, dar care, în acelaşi timp, 
oferă şi o anumită percepţie asupra controlului şi a eficacităţii - s-au simţit 
mai bine şi au trăit mai mult decât vârstnicii care nu aveau o plantă în grija 
lor (Rodin şi Langer, 1977). 

Unul dintre studiile cele mai importante care analizează controlul 
a împărţit motivaţiile în două categorii, şi anume controlul primar şi cel 
secundar (Rothbaum, Weisz şi Snyder, 1982). Controlul primar se referă la 
modificarea mediului în aşa fel încât să se potrivească nevoilor persoanei. 
Controlul secundar este exact opusul: adică se referă la modificarea persoanei 
pentru a se potrivi cerinţelor mediului. Cei care trăiesc în sălbăticie se pot 
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încălzi pe vreme răcoroasă făcând un foc (control primar). În cazul în care 
nu reuşeşte să controleze astfel mediul, persoana se poate adapta frigului 
fie dacă renunţă la unele comportamente prin care ar putea pierde căldură 
(cum ar fi înotul sau spălatul), fie pur şi simplu dacă nu se mai aşteaptă să se 
încălzească. 

O altă categorie importantă de control secundar se numeşte "control 
interpretativ" (Rothbaum şi colab., 1982). Controlul interpretativ se referă la 
faptul că simpla înţelegere a unui fenomen îi poate oferi persoanei senzaţia 
de control chiar şi în cazul în care ea însăşi nu poate influenţa în niciun fel 
fenomenul în sine. Prin încercarea de a interpreta un fenomen, persoana 
ajunge cu timpul să îl desluşească, ceea ce va înlesni acceptarea fenomenului. 
Astfel, persoana se adaptează condiţiilor lumii exterioare. 

Am putea avea nevoi înnăscute, care să ne determine să dorim deţinerea 
controlului. Curiozitatea, de exemplu, ar putea fi una dintre manifestările 
înnăscute ale nevoii de control. Desigur, asemenea tendinţe ar fi adaptative şi 
ar avea efecte benefice. Dacă, de exemplu, animalele ar avea propensiunea de 
a controla mediul înconjurător, ar putea trăi mai mult, s-ar putea reproduce 
mai bine. Prezenţa motivaţiei de control şi efectul acesteia la şobolani pot 
fi o dovadă destul de convingătoare în evidenţierea originilor sale naturale, 
deoarece ar fi destul de dificil de dovedit că şobolanii ar fi serios afectaţi de 
cultură sau de societate. Nevoia de eficacitate, ca şi nevoia de scop, ar putea 
proveni din motivaţiile naturale. 

Bazele dorinţei de a deţine controlul, chiar şi iluzoriu, ar putea fi mai 
dificil de explicat, deoarece, prin definiţie, iluzia de control nu are prea 
multe beneficii practice. Într-adevăr, în ceea ce priveşte partea pragmatică, 
iluzia controlului poate avea dezavantaje serioase (Baumeister, 1989b). Poate 
fi periculos să crezi că eşti în siguranţă, când de fapt nu eşti, sau, datorită 
supraestimării abilităţilor proprii, să te implici în anumite activităţi care, de 
fapt, te depăşesc. 

Există două explicaţii plauzibile ale dorinţei de a deţine controlul chiar 
şi iluzoriu. Prima explicaţie se referă la posibilitatea ca, în cazul fiinţelor 
umane, mecanismul care susţine motivaţia pentru control să fie dorinţa de a 
deţine controlul. Astfel, iluzia controlului este un simplu produs secundar al 
acestui mecanism. Această explicaţie seamănă cu cea în care am susţine că, în 
multe cazuri, bebeluşii sunt simple produse secundare ale dorinţei sexuale. 
Majoritatea mecanismelor naturale sunt Într-o oarecare măsură ineficiente, 
iar dorinţa de a deţine controlul ar putea fi unul similar. La urma urmei, 
dorinţa de a ne simţi eficienţi poate motiva în mare măsură încercarea de a 
controla mediul, chiar dacă este transformată ocazional în iluzia controlului. 

A doua explicaţie se referă la faptul că iluzia controlului poate avea o 
importantă influenţă pozitivă asupra reglării emoţiilor, cea de-a doua funcţie 
a sensului. Convingerea că deţinem controlul ne face să ne simţim bine. Cei 
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care nu au iluzia controlului au tendinţa de a deveni deprimaţi (Alloy şi 
Abramson, 1979; Taylor, 1989; subliniem, însă, că dovezile sunt corelaţionale, 
deci nu putem deduce că ar exista o relaţie de cauzalitate) .  Câţiva cercetători 
au ajuns la concluzia că iluziile cu tentă optimistă sunt o parte indispensabilă 
a sănătăţii mentale şi a adaptării optime (Taylor şi Brown, 1988). 

U nul dintre exemplele cele mai interesante privind beneficiile subiective 
ale controlului iluzoriu a fost oferit de unexperimentbinecunos cut în domeniul 
stresului (Glass, Singer şi Friedman, 1969, experimentul 2). Participanţii la 
acest experiment au încercat să rezolve probleme în timp ce au fost expuşi la 
nişte zgomote puternice, neplăcute şi neaşteptate. Rezolvarea problemelor 
în aceste condiţii este foarte stresantă, iar majoritatea participanţilor au 
resimţit efecte secundare negative timp de o oră după întreruperea expunerii 
la zgomot. Printre aceste efecte negative se numără scăderea toleranţei la 
frustrare, diminuarea capacităţii de concentrare şi emoţii neplăcute. 

Cercetătorul care conducea acest experiment le-a spus câtorva dintre 
participanţi (aleşi aleator), înaintea începerii experimentului, că pe masa de 
lucru se află un buton prin care pot reduce intensitatea zgomotului. Le-a 
mai spus că, deşi există această posibilitate, ar prefera să nu se folosească 
de ea - dar dacă zgomotul devine insuportabil, au posibilitatea de a reduce 
intensitatea acestuia. Aceşti participanţi au fost semnificativ mai puţin 
deranjaţi de zgomot, fără să prezinte niciun fel de efecte negative. În mod 
paradoxal, niciunul dintre ei nu a apăsat butonul respectiv. De fapt, butonul 
nici nu fusese activat - deci chiar dacă ar fi apăsat butonul, nu s-ar fi întâmplat 
nimic. 

Astfel, acestor participanţi li s-a creat condiţia care îi făcea să creadă că 
deţin controlul. În mod fals, acestor participanţi li s-a spus că au posibilitatea 
de a controla sursa stresului, dacă simt că este nevoie. Această convingere 
falsă în abilitatea de a controla situaţia a îmbunătăţit semnificativ capacitatea 
de a face faţă stresului, în aşa fel încât acesta să aibă efecte negative minime. 
Implicaţiile acestui lucru reflectă faptul că iluzia controlului are efecte 
pozitive asupra confortului emoţional al persoanei. 

Valoarea propriei persoane 

A patra şi ultima nevoie este cea de a simţi că propria persoană este 
valoroasă. Fiinţele umane trebuie să găsească sens vieţii lor, în aşa fel încât 
ei să apară într-o lumină favorabilă. În realitate, această nevoie se manifestă 
de obicei prin identificarea unui aspect prin care persoana se poate simţi 
superioară celorlalţi. Încercarea de a deveni superior celorlalţi poate fi partea 
constitutivă a multor acţiuni, de la încercarea de a stabili un statut social 
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la fandoseală, de la competiţii sportive la bârfă, de la prejudecăţi rasiale la 
negocierea salariului. 

Mai precis, nevoia noastră reprezintă încercarea de a găsi o bază pentru 
valoarea pozitivă a propriei persoane. F iinţele umane caută criterii potrivit 
cărora se pot considera bune şi îi pot convinge pe ceilalţi că au valoare 
pozitivă. Este o nevoie umană să fim respectaţi - atât de noi înşine, cât şi de 
ceilalţi. 

Nevoia de a ne considera persoane valoroase se suprapune într-o 
oarecare măsură peste nevoia de valoare. Percepţia valorii pozitive a propriei 
persoane este, de obicei, asociată cu sentimente de virtute şi cu faptul că 
persoana merită să fie recompensată. Dar nevoia de a ne percepe propria 
persoană ca fiind valoroasă este diferită de nevoia de valoare. Anumite surse 
importante de valoare a propriei persoane, cum ar fi de exemplu percepţia 
superiorităţii rasiale sau realizările în carieră, nu au prea mare legătură cu 
valorile morale. Ba chiar mai mult, valoarea propriei persoane şi valorile 
morale pot uneori deveni valori conflictuale. De exemplu, în cazul cuplurilor 
care intenţionează să divorţeze, posibilitatea de a fi abandonat sau respins 
este o lovitură mult mai mare dată percepţiei valorii propriei persoane decât 
abandonarea celuilalt - dar cel care îşi părăseşte consortul/consoarta va 
trebui să Înfrunte un sentiment mai puternic de vinovăţie (Vaughan, 1986). 
Pe măsură ce cuplurile încearcă să rezolve problema responsabilizării pentru 
despărţire, ambele părţi trebuie să îşi asume fie prestigiosul rol al celui care 
părăseşte dar suferă din cauza vinovăţiei, fie rolul mai inocent dar umilitor de 
a fi cel părăsit. Este vorba de fapt de o alegere între virtute şi valoarea propriei 
persoane. Cercetările recente au demonstrat că oamenii preferă să îşi păstreze 
valoarea propriei persoane, chiar dacă trebuie să-şi asume vinovăţia: după 
despărţire, numărul persoanelor care susţin că au fost iniţiatorii despărţirii 
este mai mare decât al acelora care susţin că au fost părăsiţi (Hilt Rubin şi 
Peplau, 1979; Vaughan, 1986, p. 186). (Desigur, nevoia de a ne justifica nu se 
poate nega pur şi simplu; de obicei, încercăm să reducem sentimentele de 
vinovăţie prin diverse metode, cum ar fi explicaţiile care justifică abandonarea 
relaţiei; pentru mai multe detalii, vezi Vaughan, 1986). 

Un număr impresionant de studii arată că oamenii folosesc foarte multe 
strategii ca să-şi menţină intactă valoarea propriei persoane (Baumeister, 
1972; Darley şi Goethals, 1980; Jones în curs de publicare; Swann, 1987; 
Zuckerman, 1979). Totuşi, avem motive să credem că această problemă atinge 
apogeul în Statele Unite ale Americii. Poate că valoarea propriei persoane 
nu reprezenta o problemă specifică în trecut, aşa cum se întâmplă şi acum 
în alte culturi. Acest lucru nu înseamnă că nevoia de valoare a propriei 
persoane ar fi fost absentă din viaţa omului; probabil, ea a fost întotdeauna 
la fel de importantă. Dar în acele vremuri valoarea propriei persoane nu 
era afectată de incertitudinile şi de instabilitatea vieţii omului occidental 
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modern. În unele societăţi din trecut, valoarea propriei persoane reprezenta 
o cantitate determinată. Majoritatea acestor societăţi aveau ierarhii foarte 
bine definite şi delimitate, iar propria valoare a unei persoane depindea în 
mod direct de rangul ei în această ierarhie. Aristocraţii nu aveau nevoie să 
îşi dovedească superioritatea, iar ţăranii nu ar fi putut devansa aristocraţii, 
oricât s-ar fi străduit. În lipsa unei astfel de ierarhii sociale ferme, valoarea 
propriei persoane a individului modern este mereu în cumpănă şi într-o stare 
de renegociere necontenită. Din acest motiv, în prezent, valoarea personală a 
omului este într-o stare de "nesiguranţă perpetuă" (Derber, 1979, p. 90). 

Varietatea şi specificitatea unor strategii moderne de creştere a 
valorii propriei persoane pot fi atribuite acestei nesiguranţe şi incertitudini 
permanente. De exemplu, una dintre cele mai celebre poveşti ale anilor '80 
este legată de scandalurile din jurul emisiunilor religioase televizate, în 
care predicatori care apăreau în media au fost expuşi şi umiliţi public. Jim 
Bakker a fost implicat în relaţii sexuale extraconjugale cu femei şi bărbaţi, iar 
tranzacţiile financiare ilegale au dus la condamnarea predicatorului la 45 de 
ani de închisoare. Aceste scandaluri au fost foarte umilitoare pentru Tammy 
Faye, soţia predicatorului, care trebuia să îndure în primul rând dezvăluirile 
publice ale escapadelor sexuale ale reverendului, pe urmă informaţiile legate 
de delapidări. Tammy Faye a devenit ţinta glumelor din mass-media, care 
se preocupa exagerat de mult de aspectul ei. Colac peste pupăză, Jessica 
Hahn, cea care a iniţiat avalanşa de dezvăluiri despre viaţa indecentă a 
predicatorului, a fost intervievată şi prezentată pe larg în revista Playboy -

demn de menţionat este faptul că, în interviu, ea a rostit memorabilul enunţ 
legat de stima de sine "Nu sunt o târfă" (efectul enunţului a fost oarecum 
diminuat de nudul Jessicăi ataşat interviului) . Puteţi să vă imaginaţi cum 
s-a simţit soţia predicatorului, când amanta acestuia a fost prezentată de 
mass-media ca un sex simbol autentic. Cu toate acestea, Tammy Faye a 
reuşit să îşi refacă valoarea propriei persoane în momentul în care a evaluat 
nud urile amantei soţului. Considerând-o "prea slabă" şi "vulgară", Tammy 
Faye a început să se privească într-o lumină mai favorabilă (Jahr, 1990). 

Trebuie să subliniem din nou, că, pe vremuri, ierarhiile sociale 
ferme ofereau un etalon stabil pentru evaluarea valorii propriei persoane, 
satisfăcând astfel această nevoie de sens (cu excepţia celor de la nivelul 
inferior al ierarhiei). La fiecare nivel din ierarhie, oamenii se puteau simţi 
superiori celor din nivelurile inferioare. Aceste surse solide de valoare a 
propriei persoane aveau o semnificaţie imensă pentru oameni. Prin raportarea 
la aceste stratificări sociale clar stabilite, oamenii puteau face faţă mişcărilor 
sociale (mai ales cei din clasele superioare) care le-ar fi putut ameninţa 
valoarea propriei persoane. Chiar şi după ce şi-a pierdut aproape toată 
influenţa socială, politică şi privilegiile economice, nobilimea a continuat 
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să lupte pentru menţinerea recunoaşterii superiorităţii sale înnăscute (de 
exemplu, Sennett, 1974). 

La fel, ascensiunea clasei de mijloc a însemnat mai mult decât câştig 
financiar, deoarece a modificat criteriile de stabilire a valorii propriei persoane. 
Pentru a fi acceptaţi şi consideraţi persoane "de elită", mulţi au început să 
îşi însuşească stilul comportamental şi moda înaltei societăţi (Sennett, 1974). 

Şcolile speciale le-au învăţat pe fete cum să se comporte ca doamnele din 
înalta societate. Clientela acestor şcoli provenea în mare parte din clasa de 
mijloc, care dorea să pătrundă în societatea de elită, măritându-şi fiicele cu 
reprezentanţi ai acestei clase. 

La celălalt capăt al ierarhiei, cei săraci se agăţau de superioritatea 
lor faţă de sclavi, iar cei care deveneau oameni liberi accentuau diferenţele 
dintre valoarea propriei lor persoane şi cea a foştilor tovarăşi, rămaşi sclavi 
(Patterson, 1982) . La începutul Războiului Civil, sudiştii s-au confruntat cu 
o problemă specifică: cum să mobilizeze ţăranii albi ca să lupte de partea 
sclavagiştilor în condiţiile în care aceştia nu aveau nimic de câştigat de pe 
urma luptei. Strategia aleasă a fost următoarea: au avertizat populaţia albă 
că abolirea sclavagismului ar duce la egalizarea drepturilor negrilor cu cele 
ale albilor, ceea ce, automat, ar fi însemnat o pierdere gravă a stimei de sine a 
albilor (McPherson, 1988). 

Şi în era noastră putem regăsi exemple similare, grăitoare pentru 
dorinţa ţăranului liber de a sublinia diferenţa dintre el şi iobag (sclav). Un 
studiu recent a evaluat pierderea valorii propriei persoane la directorii 
executivi care au fost concediaţi. Unii dintre ei s-au alăturat unor grupuri 
de sprijin, s-au înscris în cluburi ca să se ajute reciproc şi să se consoleze. 
După ce un membru găseşte un loc de muncă, de obicei adoptă o atitudine 
dispreţuitoare faţă de restul grupului, care încă nu şi-a găsit loc de muncă 
(Newman, 1988). Astfel, după ce o persoană "scapă" dintr-o poziţie asociată 
cu o valoare redusă a propriei lor persoane, ea va dori să sublinieze distanţa 
dintre ea şi cei care au rămas în urmă. 

Valoarea propriei persoane poate avea baze atât individuale, cât şi 
colective. Identitatea persoanelor depinde în mare măsură de afilierea la un 
anumit grup sau la o anumită categorie. Un fundament colectiv al valorii 
propriei lor persoane se referă la apartenenţa la o categorie superioară 
(superioritate stabilită prin comparaţia cu alte categorii de oameni). Acest 
lucru este ilustrat de exemplul anterior, în care am discutat despre apartenenţa 
la o clasă socială ca sursă de valoare personală. În schimb, bazele individuale 
ale valorii propriei persoane se referă la compararea persoanei cu alţi membri 
din acelaşi grup. Oamenii se pot compara cu alte persoane cu care seamănă 
din anumite puncte de vedere, de exemplu, dacă au aceeaşi meserie, vârstă 
sau origine. Pentru a face asemenea comparaţii, este nevoie de măsurători mai 
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riguroase care depăşesc simpla apartenenţă la grup. Evaluarea performanţei 
poate fi o metodă eficientă de comparare a persoanelor în cadrul unui grup. 

Diferenţele dintre bazele individuale şi colective ale valorii propriei 
persoane pot fi evidenţiate excelent prin exemplul unui jucător obişnuit 
de baseball din liga profesionistă. Societatea actuală apreciază foarte mult 
sportivii profesionişti, iar prin apartenenţa la liga profesionistă, acest sportiv 
ar trebui să aibă un nivel ridicat al valorii propriei persoane, atâta timp cât ia în 
considerare bazele colective ale acestei valori. Jucătorii din liga profesionistă 
sunt mai apreciaţi decât vânzătorii, şoferii de camion, muncitorii de uzină, 
jucătorii din ligi inferioare şi aşa mai departe. Pe de altă parte, dacă o astfel 
de persoană ar iniţia o comparaţie la nivel individual, nivelul valorii propriei 
persoane ar putea scădea. În comparaţie cu alţi membri din aceeaşi categorie 
- adică cu ceilalţi jucători din liga profesionistă de baseball - s-ar putea să 
nu fi avut performanţe la fel de bune, iar greşelile şi neajunsurile din timpul 
campionatului vor fi documentate minuţios în analele baseballului. Probabil, 
ambele surse de valoare a propriei persoane sunt importante pentru acest 
individ, dar putem bănui că va prefera valoarea propriei persoane bazată pe 
comparaţii colective! 

În general, oamenii se simt în siguranţă dacă vieţile lor oferă mai multe 
modalităţi prin care se poate satisface nevoia de sens. Dacă ne-am baza 
pe o singură sursă, ne-am expune unor riscuri ridicate în faţa pierderilor 
şi a ameninţărilor (vezi Linville, 1985, 1987). Astfel, putem presupune că 
persoanele care dobândesc valoarea propriei persoane din surse multiple vor 
reuşi să gestioneze mai bine eşecurile şi piedicile. O serie de studii par să 
susţină această ipoteză. De exemplu, atât bărbaţii, cât şi femeile au o stimă de 
sine mai scăzută în momentul în care sunt înşelaţi de partenerul de viaţă (de 
exemplu, Lawson, 1988; Pines şi Aronson, 1983). Dacă luăm în considerare 
ego-ul masculin şi stigmatul ataşat soţului înşelat, ne-am putea aştepta ca 
bărbaţii să sufere mai mult în urma infidelităţii decât femeile. Dar se pare 
că exact inversul situaţiei este adevărat: femeile de astăzi sunt mult mai 
posesive din punct de vedere sexual decât bărbaţii (Blumstein şi Schwartz, 
1983) . Explicaţia ar putea să rezide în faptul că valoarea personală a bărbaţilor 
provine mai cu seamă din succesul profesional, în timp ce dragostea şi familia 
sunt sursa primară a valorii propriei persoane în cazul femeilor. 

Chiar mai mult, femeile care nu au un loc de muncă în afara căminului 
sunt cele mai posesive (din punct de vedere sexual) şi cele mai geloase 
(Blumstein şi Schwatrz, 1983). În cazul în care o femeie are o carieră, ea este 
mai puţin ameninţată de infidelitate a soţului, deoarece are şi o altă sursă de 
valoare a propriei persoane. Nestatornicia soţului nu invalidează valoarea ei 
ca persoanăl. 

7 3 



TIPARELE DE BAZĂ ALE VIEŢII ŞI ALE SENSULUI 

Despre nevoi nesatisfăcute 

În subcapitolul anterior, am vorbit despre cele patru nevoi de sens. 
În cazul în care există într-adevăr nevoi, atunci cei care nu reuşesc să le 
îndeplinească ar trebui să prezinte nişte semne ale neîmplinirii - frustrare, 
disconfort fizic/emoţional, nemulţumire sau instabilitate. In acest subcapitol, 
vom discuta pe scurt cazul persoanelor care nu reuşesc să satisfacă cele patru 
nevoi pentru sens. 

Evident, ipoteza centrală este că cei care pierd o modalitate de bază de 
a satisface nevoia de sens vor încerca să remedieze cumva acest deficit. Când 
am început să scriu acest volum, am presupus că cei care pierd o modalitate 
prin care pot conferi sens vieţii lor vor încerca imediat să găsească o nouă 
sursă prin care pot compensa această pierdere. Însă literatura de specialitate 
a infirmat presupunerea mea. Se pare că, în momentul în care o persoană 
este privată de posibilitatea de a construi sens, ea va încerca să găsească sens 
prin activare a celorlalte surse de sens de care dispune. Persoana va încerca 
să rafineze aceste surse ca să reuşească să facă faţă pierderii. Doar în cazul în 
care sursele deja existente sunt total nepotrivite pentru obţinerea sensului, 
oamenii vor ajunge să caute surse noi. Desigur, în perioadele în care nu reuşim 
să găsim sens şi nu reuşim să satisfacem nevoile de sens, putem deveni foarte 
deschişi la identificarea unor surse noi de sens, deşi la început se pare că nu 
pornim în mod conştient în căutarea lor. 

Pierderea scopului 

Oricât de surprinzător ar părea, este extrem de dificil să găsim oameni 
care pur şi simplu nu au niciun scop în viaţă. De obicei, privările de scop sunt 
însoţite şi de alte pierderi. 

Un exemplu excelent pentru a ilustra natura multidimensională a 
pierderii este destinul prizonierilor din lagărele de concentrare naziste din 
cel de-al Doilea Război Mondial. De fapt, Viktor Frankl (1959) şi-a dezvoltat 
teoria inovativă asupra găsirii sensului în viaţă pornind de la observaţiile sale 
din aceste lagăre. Frankl a ajuns să fie absolut convins de faptul că, pentru a 
supravieţui, omul are nevoie de un scop, iar privarea completă de scop poate 
duce la moartea persoanei. 

Concentrare a prizonierilor în lagărele naziste i-a deposedat pe 
majoritatea acestora de scopurile care le conturau viaţa de până atunci: şi-au 
pierdut locul de muncă, locuinţele, au fost rupţi de familie, prieteni şi vecini şi 
aşa mai departe. Totuşi, unii dintre prizonieri au reuşit să identifice anumite 
scopuri: de exemplu, cel de a supravieţui şi de a creşte cât mai mult şansele 
supravieţuirii prin procurarea de hrană, încercarea de a obţine informaţii 
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utile, încercarea de a găsi un loc de muncă în cadrul lagărului care putea 
spori şansa supravieţuirii, adunarea unor bunuri care puteau fi schimbate pe 
alimente şi aşa mai departe. Alţii au reuşit să identifice scopuri superioare. Au 
existat persoane care şi-au propus să observe tot ceea ce se petrecea în lagăr 
cu scopul de a povesti lumii ororile faptelor comise. Astfet supravieţuirii i s-a 
conferit un sens mai larg, superior. 

Alţi prizonieri, în schimb, nu au reuşit să îşi direcţioneze viaţa în aşa 
fel încât să reuşească să facă faţă acestor scopuri opresive. Frankl a observat 
că cei care şi-au pierdut scopurile în viaţă au început să se deterioreze atât 
din punct de vedere fizk cât şi mentat ceea ce le cauza de multe ori moartea. 
În opinia lui, această stare de pasivitate, de resemnare lipsită de vreun 
scop putea fi destul de repede recunoscută de către ceilalţi prizonieri şi era 
considerată o stare extrem de alarmantă. .. 

Dacă aceste dovezi ar fi puţin mai clare, ar putea oferi un suport 
extrem de elegant teoriei conform căreia scopul este o nevoie în viaţa 
omului, iar privarea de scop poate duce Ia moarte. Din păcate, dovezile 
nu sunt concludente în acest sens. În primul rând, dacă scopul omului este 
supravieţuirea, atunci este destul de simplist să spunem că, pe măsură ce ne 
abandonăm scopurile în viaţă, scad şi şansele noastre de supravieţuire. Acest 
lucru nu implică faptul că abandonarea tuturor celorlalte scopuri (altele 
decât supravieţuirea) ar ameninţa supravieţuirea în egală măsură. Dovezile 
ar fi mult mai concludente dacă s-ar referi la persoane în cazul cărora scopul 
ar viza altceva, nu supravieţuirea. 

O a doua problemă majoră se referă la faptul că lagărele de concentrare 
privau oamenii de mai mult decât de un singur scop. Valoarea personală a 
prizonierilor a fost ameninţată sistematic în diverse moduri şi probabil că 
aveau puţine oportunităţi de a menţine un nivel optim de autoeficacitate. 
De asemenea, majoritatea prizonierilor sufereau de malnutriţie şi de 
suprasolicitare. Nu putem fi siguri că privarea de scop ar fi fost cauza morţii 
acestor prizonieri, aşa cum susţinea Frankl. 

Dovezi mai concludente privind efectele privării de scop sunt oferite 
de cercetările lui Daniel Levinson (1978) privind dezvoltarea adulţilor (de 
gen masculin) . Rezultatele cercetărilor lui Levinson arată că majoritatea 
bărbaţilor îşi organizează prima parte a vieţii adulte în jurul unor scopuri 
precise legate de carieră. În jurul vârstei de 30 de ani, aceştia se dedică atingerii 
acestor scopuri, proces pe care adesea l-au descris în termenii succesului şi 
ai promovării. Aceste scopuri nu sunt exclusiv extrinsece, deoarece mulţi 
bărbaţi cred că dacă le ating, se vor simţi împliniţi şi vor trăi fericiţi până Ia 
adânci bătrâneţi. 

În jurul vârstei de 40 de ani, majoritatea bărbaţilor incluşi în studiul 
lui Levinson au trăit criza deziluziei. Cei mai mulţi dintre ei au ajuns să 
înţeleagă că nu vor atinge niciodată scopurile care le ghidaseră viaţa de până 
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atunci. O parte dintre ei şi-au atins scopurile propuse, doar ca să ajungă la 
concluzia că succesul obţinut nu semăna deloc cu aşteptările lor. De fapt, nu 
au ajuns să trăiască fericiţi până la adânci bătrâneţi. In ambele situaţii, s-a 
instalat criza vârstei de mijloc. Tema centrală a acestei tranziţii se referea la 
faptul că aceşti bărbaţi trebuiau să îşi restructureze şi să-şi regândească viaţa, 
deoarece scopurile care dăduseră sens vieţii lor până în acel moment şi-au 
pierdut viabilitatea. 

Dovezile legate de această tranziţie de la o etapă de viaţă la alta se 
potrivesc foarte bine cu ipoteza potrivit căreia oamenii au nevoie de scop 
în viaţă. Pierderea scopului poate avea efecte profund negative, inducând 
niveluri considerabile de frustrare, incertitudine şi nefericire. Mai mult decât 
atât, Levinson a observat că aceşti bărbaţi au început să-şi restructureze viaţa 
în jurul unor scopuri noi. Un tipar specific este accentuarea importanţei 
vieţii personale şi de familie. Alţi bărbaţi au început să îşi caute activităţi de 
relaxare, noi relaţii romantice, în timp ce doar câţiva au început reorientarea 
în carieră. 

Un lucru demn de menţionat este faptul că cel mai des aceşti bărbaţi 
au început să acorde mai multă importanţă vieţii de familie. În majoritatea 
cazurilor, aceştia aveau familie deja la vârsta de 30 de ani, dar nu obţineau sens 
exclusiv din familie. Doar în cazurile în care scopurile legate de carieră şi-au 
pierdut viabilitatea, familia a început să devină sursa primară de împlinire. 
Astfel, primul răspuns la pierderea scopului nu a fost încercarea de a găsi un 
nou scop, ci încercarea de a extrage sensul dintr-o sursă deja prezentă în viaţa 
persoanei - urmată de încercarea de a extrage din ce în ce mai mult sens din 
aceasta. În mod similar, noile activităţi de relaxare implicau adesea interese 
sau înzestrări de mult prezente, dar care nu erau neapărat activate şi care au 
fost transformate ulterior în surse centrale de sens în viaţa individului. 

Cercetările lui Eric Klinger (1975, 1977) au oferit noi dovezi privind 
modul în care oamenii renunţă la realizarea anumitor scopuri. Aceste dovezi 
confirmă ipoteza potrivit căreia oamenii au nevoie de scopuri în viaţă. La 
început, când atingerea unui scop este ameninţată, oamenii depun un efort 
suplimentar semnificativ pentru atingerea scopului respectiv. Blocarea 
atingerii unui scop poate duce la obsesia de a atinge scopul respectiv (1977, 
p. 144). Această perioadă este urmată de una în care persoana devine furioasă 
şi frustrată, stare însoţită uneori de neîncredere. Abandonarea atingerii 
scopului este adesea asociată cu stări depresive, pesimism şi apatie. 

În sfârşit, putem spune că dovezile arată că fiinţele umane au nevoie 
să ştie că viaţa lor are un scop. Când suntem privaţi de scop sau scopul şi-a 
pierdut funcţia de a-i conferi sens vieţii, trecem prin stări foarte neplăcute, 
după care încercăm să găsim noi scopuri care să ne contureze viaţa şi 
activităţile zilnice. 
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Lipsa valorii şi a justificării 

Prin lipsa valorii înţelegem incapacitatea persoanei de a-şi justifica 
actiunile (un alt tip de lipsă de valori este lipsa surselor de valori pozitive sau 
criza fundamentelor valorilor - acestea fiind caracteristici ale vieţii moderne, 
vor fi tratate mai amănunţit într-un capitol ulterior). Aşa cum am sugerat mai 
devreme, una dintre modalităţile cele mai eficiente de a gestiona emoţiile 
este să ne comportăm acceptabil sau justificabil din punct de vedere moral. 
Dacă această prezumţie este adevărată, atunci cei care consideră că au comis 
păcate sau acte care nu pot fi justificate ar trebui să se simtă vinovaţi sau să 
aibă stări afective negative. 

Desigur, specia umană este de cele mai multe ori foarte iscusită în 
raţionalizare a comportamentelor morale contestabile. În consecinţă, va fi 
destul de greu să găsim un grup de oameni care să-şi considere fără rezerve 
faptele ca fiind abominabile. Nu am putea, de exemplu, examina un grup 
de criminali, deoarece majoritatea vor pleda în favoarea nevinovăţiei lor sau 
vor aduce măcar câteva argumente prin care să încerce să-şi justifice actul 
criminal. Totuşi, capacitatea de a găsi explicaţii plauzibile este o abilitate 
umană foarte relevantă, deoarece sugerează că nevoia de a ne justifica faptele 
este extrem puternică. Fiinţele umane sunt înclinate să distorsioneze, să uite 
sau să interpreteze eronat propriile fapte, doar ca să le transforme în acte 
justificabile (de exemplu, Greenwald, 1980; Baumeister, Stillwell şi Wotman, 
1990). 

Două dintre valorile cele mai puternice ale societăţii noastre se referă la 
interzicerea categorică a omuciderii şi la grija pe care mama o poartă copilului 
ei. Actul cel mai înfiorător posibil ar fi ca o mamă să îşi ucidă copilul, iar 
o raţionalizare obişnuită nu ar putea ajunge la o explicaţie acceptabilă a 
unui asemenea act. Astfel, femeile care şi-au omorât copilul reprezintă un 
grup potrivit pentru investigarea modului în care reacţionează oamenii în 
situaţiile în care nu reuşesc să găsească justificări acceptabile faptelor lor.- Un 
studiu fascinant pe asemenea femei a fost cel condus de Jill Korbin (1986, 

1987, 1989) . 

Nu există niciun fel de dubii că aceste femei nu puteau să justifice faptul 
că şi-au omorât propriul copil. Toate femeile incluse în studiul lui Korbin erau 
conştiente de faptul că au comis unul dintre cele mai grave acte criminale 
imaginabile în societatea noastră. Aceste femei s-au simţit condamnate de 
către toată lumea, în acelaşi timp condamnându-se ele însele. De fapt, în 
închisoare, aceste "ucigaşe de copii" erau considerate speţa cea mai joasă, 
fiind expuse abuzului şi ostilităţii celorlalţi deţinuţi. 

Toate femeile incluse în studiu prezentau tipare de agresivitate faţă 
de copil şi înainte de evenimentul care a dus la moartea acestuia. Nevoia 
de justificare a reieşit în modul în care aceste femei au gestionat faptul că 
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îşi agresaseră copilul şi înainte de a-l omorî. Într-un fel sau altul, au reuşit 
să reducă sau chiar să elimine sentimentul de vinovăţie pentru faptul că 
şi-au abuzat propriul copil. Multe dintre deţinute s-au adresat mamei sau 
partenerului de viaţă, exprimând regretul pentru faptul că şi-au bătut sau 
mal tratat propriul copil. În repetate rânduri, bunica sau partenerul de viaţă 
au răspuns prin recunoaşterea faptului că, uneori, este foarte dificil să creşti 
un copil, deşi, în majoritatea cazurilor, au insistat ca mama să nu mai recurgă 
la asemenea metode de disciplinare a copilului. Astfel, femeile au obţinut o 
justificare parţială (este greu să creşti un copil; deci ceea ce ai făcut poate fi 
înţeles şi poate fi iertat, dacă nu se va repeta). 

Aceste răspunsuri au simultan şi funcţia de a deconstrui evenimentul, 
definindu-l ca un incident unic, izolat, atipic şi nu ca un element dintr-un 
tipar repetat frecvent, redu când astfel drastic implicaţiile tulburătoare ale 
evenimentului. Abuzul este scos din context, pierzând astfel o parte din 
semnificaţia pe care o comportă, mai ales ideea că femeia este un agresor de 
copii. În acest fel, evenimentul devine mult mai tolerabil. 

Fiind curioase de modul în care va reacţiona medicul, o parte 
dintre femeile investigate chiar şi-au dus copilul la tratament medical. În 
multe cazuri, medicul s-a concentrat asupra tratării rănii copilului, fără să 
investigheze cauza acesteia. O astfel de abordare a copilului agresat reuşea 
să convingă femeia că ceea ce făcuse nu era o faptă condamnabilă. La urma 
urmei, îşi dusese copilul la medic, fără să ascundă rănile, iar medicul nu 
i-a reproşat că ar fi o mamă rea. Multe persoane privesc medicii ca pe nişte 
atotştiutori, nişte semizei, iar acceptarea implicită a rănilor copilului calma în 
cele mai multe cazuri neliniştile mamei. 

Lipsa unei reacţii din partea medicului avea un efect foarte puternic 
asupra mamei, având într-un fel rolul de a o absolvi implicit de orice vină. 
De fapt, în mai multe cazuri, mama îşi dusese copilul la medic când acesta 
avea nevoie de tratament pentru abuzurile provocate, dar de fiecare dată la 
medici diferiţi. Niciunul dintre aceştia nu a condamnat-o sau nu i-a reproşat 
fapta, iar acest consens în comportamentul diverşilor medici a convins-o de 
faptul că nu comisese niciun act reprobabil şi că nu era o mamă rea. Desigur, 
ideea din spatele acestei strategii era tocmai evitarea observării de către 
medic a frecvenţei cu care mama îşi vătămase copilul, deoarece fiecare dintre 
pediatri consultase copilul doar o singură dată. Prin această strategie, mama 
îşi asigura imaginea imaculată. 

În timpul agresiunii, aceste mame reuşeau să nege implicaţiile 
faptei lor şi să se convingă că ceea ce făcuseră era justificabil şi poate chiar 
acceptabil. Astfel, ele reuşeau să reducă treptat importanţa sau să uite 
abuzurile anterioare, negând în acelaşi timp şi faptul că ar putea exista un 
tipar de comportamente care se agravau. Rezistenţa fizică a copiilor probabil 
că facilita menţinerea acestor explicaţii, deoarece, la aceste vârste fragede, 
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rănile şi oasele rupte se vindecă destul de repede. În consecinţă, aceste femei 
puteau să se considere în continuare mame bune. 

Un copil mort însă, nu poate fi vindecat; moartea lui nu poate fi nici 
bagatelizată, nici uitată. Practic, trecerea de la abuzul de minori la omucidere 
poate însemna depăşirea unei lir;tite, mai ales dacă abuzul continuă de mai 
mult timp şi se agravează treptat. In realitate, însă, această diferenţă de nuanţă 
nu poate fi neglijată, dacă ne gândim la ceea ce aceste femei puteau nega sau 
distorsiona. Toate strategiile femeii de a se minţi au devenit brusc ineficiente 
în momentul în care copilul a murit din cauza abuzului provocat tocmai de 
ea, iar structura strategiilor prin care îşi justifica faptele s-a prăbuşit. Nevoia 
de a se justifica şi a-şi legitima faptele i-a fost retezată dintr-o dată. 

Nu este deloc surprinzător că aceste femei se aflau într-o stare 
deplorabilă, suferind de agonia vinovăţiei şi de un amalgam de emoţii 
negative intense. Nefericirea copleşitoare a acestor femei dovedeşte nevoia 
umană pentru justificare - justificarea fiind unul dintre mecanismele centrale 
prin care ne putem gestiona stările afective. 

Pe de altă parte, însă, este foarte interesant şi modul în care aceste femei 
încercau să facă faţă propriilor acte, care nu puteau fi nicicum justificate. 
Aproape toate femeile incluse în studiul lui Korbin au menţionat că îşi doreau 
să mai aibă copii după ce vor fi eliberate, crezând că de această dată vor reuşi 
să fie într-adevăr mame bune. Aceste femei încercau să îşi răscumpere vina 
printr-o o faptă bună, justificabilă, apreciată cultural - prin naşterea unui nou 
copil. 

Desigur, citind interviurile, cu greu am putea privi cu optimism 
încercările acestor femei de a fi pe viitor părinţi buni. Nici viitorul acestor 
copii încă nenăscuţi nu este de invidiat. Totuşi, ideea este că aceste femei 
vroiau din răsputeri să îşi răscumpere actele abominabile, nejustificabile. 
Credeau că o pot lua de la început cu un nou copil, pe care îl vor putea creşte 
(sperau ele), fără să îi provoace vreun rău. 

. 

Cu un nou copil pe care să îl crească aşa cum ar trebui să facă o mamă 
bună, ar putea nega implicaţiile cele mai crunte ale uciderii primului copil. 
Femeia şi-ar putea dovedi că, în realitate, nu este un ucigaş de copii, deoarece 
ar putea şi va creşte un copil în condiţii normale, oferindu-i dragostea şi 
îngrijirea maternă corespunzătoare. Astfel, sensul morţii copilului ar putea 
fi măcar parţial deconstruit, iar femeia ar putea considera evenimentul ca 
fiind unul izolat, un fapt unic, care nu ar face parte dintr-un tipar general, 
absolvind-o de vină. Această reacţie confirmă ipoteza potrivit căreia oamenii 
simt nevoia să se justifice şi să găsească valoare în şi pentru viaţa lor. 

Dorinţa acestor ucigaşe de copii de a face faţă faptei lor prin naşterea 
unui alt copil ilustrează modul în care oamenii reacţionează la pierderea 
sensului. Aceste femei nu încercau să găsească sensuri total noi, cum ar fi 
implicarea în activităţi de voluntariat, de exemplu. Dimpotrivă, pierzând 
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modalitatea de a se justifica şi a dovedi că de fapt au fost mame bune, ele 
doreau să restabilească sensul pierdut, încercând să îşi dovedească, de fapt, 
că ar putea fi mame bune. 

Pierderea eficacităţii 

Pierderea sentimentului de eficacitate este adesea problematică şi, 
uneori, de-a dreptul traumatică. Puţini cercetători se îndoiesc de faptul că 
o asemenea pierdere ar putea avea consecinţe devastatoare. Aşa cum am 
menţionat mai înainte, chiar şi animalele aparţinând unor specii inferioare 
suferă de sindromul neajutorării învăţate în momentul în care nu îşi mai pot 
controla mediul înconjurător (de exemplu, Seligman, 1975). Primele încercări 
de a investiga învăţarea neajutorată în cazul oamenilor au eşuat (de exemplu 
Roth şi Bootzin, 1974), probabil datorită faptului că fiinţele umane se aşteaptă 
să fie mereu în control şi, în cazul în care pierd controlul, încearcă imediat 
să şi-l recâştige. Dacă automatul vă înghite banii, încercaţi din răsputeri să 
convingeţi maşinăria să colaboreze cu dumneavoastră. Însă alte date arată că 
perioade îndelungate sau intense de ineficacitate pot induce sentimentul de 
neajutorare învăţată şi în cazul fiinţelor umane (de exemplu, Roth şi Kubal, 
1975; vezi Abramson, Seligman şi Teasdale, 1979 sau, pentru o trecere amplă 
în revistă, vezi Seligman, 1975; pentru controverse sau interpretări alternative, 
vezi, de exemplu, Frankel şi Snyder, 1978). 

Conceptul libertăţii personale este strâns legat de cel al eficacităţii, 
deoarece ambele implică într-o oarecare măsură percepţia controlului asupra 
mediului înconjurător (vezi Wortman şi Brehm, 1975). În momentul în care 
oamenii percep o restricţionare a opţiunilor comportamentale, de obicei 
reacţionează prin încercarea de a redobândi şi a reîntregi această libertate (de 
exemplu, Brehm, 1966). Trebuie să subliniem din nou că se pare că percepţia 
eficacităţii este o nevoie, deoarece, în momentul în care omul este privat de 
sentimentul eficacităţii, încearcă imediat să restabilească un nivel minim de 
control. 

Psihologii clinicieni au interpretat diverse tipare de comportament 
anormal ca fiind cauzate de pierderea percepţiei eficacităţii şi de încercarea 
de a o redobândi. Un exemplu interesant în acest sens este analiza recentă 
a lui Susie Orbach (1986) cu privire la anorexia nervoasă, tulburare care 
implică un tipar comportamental în care persoana se înfometează. În 
opinia lui Orbach, din cauza unor motive socio-culturale sau a unor factori 
de personalitate, multe femei se simt în general neajutorate şi ineficiente. 
În consecinţă, răspund la aceste percepţii prin încercarea de a controla 
cantitatea alimentelor consumate, dobândind sentimentul că îşi pot controla 
organismul şi îşi pot manipula conştient apetitul natural. Orbach subliniază 



Capitolul 3 - Cele patru nevoi de sens 

că acest tip de răspuns se potriveşte cu temele generale de socializare la 
femei, specifice culturii occidentale (în culturile vestice, femeile sunt învăţate 
de la vârste fragede să îşi reprime dorinţele şi să îşi determine organismul să 
se conformeze standardelor impuse din exterior). 

Din acest motiv, anorexia nu este pierderea poftei de mâncare (traducerea 
literală a termenului latin ar fi pierderea poftei de mâncare), ci, mai degrabă, 
stăpânirea poftei de a mânca (Orbach, 1986, p.  100). Femeia anorectică este 
obişnuită să se simtă o ratată, incapabilă să atingă un scop care să aibă sens 
în viaţă. Capacitatea ei de a-şi reprima pofta de mâncare, în schimb, i se 
pare o realizare extraordinară, ceea ce reprezintă ideea centrală din spatele 
anorexiei. Multe femei anorectice menţionează o frică constantă de "pierdere 
a controlului", ceea ce depăşeşte teama de a mânca compulsiv. Controlul 
dorinţei de a mânca devine un simbol al eficacităţii femeii de a se controla şi 
de a-şi controla şi mediul extern. Înfometarea propriei persoane devine astfel 
un substitut simbolic al puterii, al realizării şi al controlului eficient al lumii 
exterioare (Orbach, 1986, p. 110, 149). Femeia anorectică îşi dovedeşte că este 
puternică (ceea ce înseamnă, de fapt, percepţia eficacităţii). 

Aceste opinii privind anorexia au fost coroborate cu un studiu relativ 
recent efectuat de Rudolph BeU (1985) asupra călugăriţelor medievale. Biserica 
medievală le permitea femeilor doar un număr foarte redus de modalităţi de 
exprimare. Unele călugăriţe foarte ferme au ales o modalitate specifică de 
înfometare a propriului organism, ceea ce BeU denumea "anorexia ascetică". 
Şi în acest caz, motivul central al înfometării era încercarea dobândirii 
controlului şi a percepţiei autoeficacităţii. Aceste femei s-au opus impunerilor 
clerului masculin de a: urma anumite căi de conduită prescrise (printre care 
se numărau şi insistenţele reprezentanţilor masculini care le impuneau să 
mănânce) .  Adesea, aceste conflicte de terminau prin "confruntări ale voinţei" 
(BeU, 1985, p. 8), în care călugăriţele se luptau pentru dreptul de a-l servi pe 
Dumnezeu aşa cum credeau ele de cuviinţă, diferit de dogmele stricte impuse 
de clerul masculin. Multe dintre aceste măicuţe au reuşit să se înfometeze în 
aşa măsură, încât decedau în urma malnutriţiei. Succesul lor poate fi evaluat 
şi în termenii spiritualităţii, de vreme ce multe dintre ele au fost sanctificate. 

Sentimentul de autoeficacitate nu este singurul factor şi nici nu este 
singura nevoie de sens implicată în anorexie. Valoarea propriei persoane este 
un alt concept central al acestei tulburări. Cercetările lui Orbach au evidenţiat 
faptul că multe femei cu anorexie suferă cronic de niveluri scăzute de stimă de 
sine sau de lipsă de respect din partea persoanelor semnificative din anturaj. 
Orbach a menţionat că în multe cazuri anorexia începe cu o cură obişnuită 
de slăbire, ceea ce societatea modernă încurajează şi chiar recompensează. 
Cercetările lui BeU au demonstrat clar că anorecticele ascetice au avut 
un prestigiu mult mai mare decât cel pe care l-ar fi atins prin oricare altă 
modalitate disponibilă femeilor din mediul monastic. Sfânta Ecaterina de 
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Siena, de exemplu, le-a ţinut predici multor papi şi prinţi, spunându-Ie ceea 
ce ar trebui să facă. Este foarte posibil ca anorexia ascetică să îşi fi derivat o 
parte din propria-i justificare din strânsa legătură cu bazele de valori majore 
ale culturii din acea vreme, şi anume religia creştină. Majoritatea anorecticelor 
ascetice credeau că Dumnezeu le-a cerut să îşi stăpânească dorinţele trupeşti. 
Totuşi, nevoia percepţiei autoeficacităţii pare să fie elementul central al 
anorexiei. 

Răspunsul tipic la pierderea sensului ar trebui să ne fie deja familiar: 
persoana mai degrabă capitalizează sursele de sens de care dispune deja, 
decât să înceapă să caute noi surse de sens. Femeile învaţă din copilărie 
importanţa controlului poftei de mâncare şi, până ating vârsta adultă, 
majoritatea au Încercat deja de câteva ori cel puţin o formă de cură de slăbire. 
Pe scurt, majoritatea femeilor au învăţat să îşi controleze într-o anumită 
măsură apetitul pentru mâncare. Această lecţie este, de obicei, o mică parte 
componentă a sensului vieţii acestor femei, poate şi datorită faptului că este 
legată de valoarea propriei persoane, care însoţeşte satisfacţia de a avea un 
aspect fizic atractiv. Persoana care suferă de anorexie extrage această lecţie 
de la periferia sensurilor vieţii şi îi atribuie un rol central. Astfel, înfometarea 
devine sursa primară a eficacităţii - nu este de mirare că multe femei ajung 
să ducă înfometare a la extrem. În consecinţă, ca şi scopul şi valoarea, şi 
eficacitatea devine o nevoie fundamentală. 

Lipsa valorii propriei persoane 

Când am descris la începutul acestui capitol nevoia de valoare a 
propriei persoane, am menţionat că multe societăţi tradiţionale obişnuiau să 
ofere baze solide pentru valoarea propriei persoane prin faptul că stabileau 
o legătură Între valoarea personală şi loci.ll persoanei Într-o ierarhie socială 
destul de rigidă. La fiecare nivel al ierarhiei, oamenii se puteau simţi liniştiţi 
în ceea ce priveşte valoarea propriei lor persoane, având posibilitatea de a 
se simţi superiori celor din ierarhiile inferioare. Acest tipar de "comparaţii 
devalorizante" este un principiu general foarte important în psihologia 
socială: în momentul în care avem nevoie de stimularea ego-ului sau pur 
şi simplu de confort emoţional, încercăm să identificăm o persoană care, 
dintr-un anumit punct de vedere, o duce mai greu decât noi, ne comparăm 
cu ea şi imediat ne simţim superiorii acestei persoane bătute de soartă (Wills, 
1981). 

Asocierea valorii propriei persoane cu o anumită poziţie pe scara 
ierarhică este o metodă destul de practică de a rezolva însăşi problema valorii 
propriei persoane. Aproape oricine se poate simţi superiorul cuiva. Soluţia 
Îşi pierde validitatea în cazul persoanelor de la bazele ierarhiei. La urma 
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urmei, când se stabilesc ierarhiile, cineva trebuie să iasă pe ultimul loc. În 
cazul acestor persoane, ceea ce le oferă sistemul social celorlalţi în materie de 
valoare a propriei persoane nu mai are nicio eficienţă. 

În multe societăţi tradiţionale, sclavii reprezentau stratul social cel 
mai de jos. În consecinţă, în cazul în care există o nevoie umană de valoare a 
propriei persoane, putem postula că aceşti sclavi erau în majoritatea timpului 
frustraţi şi nefericiţi şi căutau asiduu surse alternative de valoare a propriei 
persoane. 

Adevărul este că aceşti sclavi au suferit puternic din cauza pierderii 
valorii propriei lor persoane. Deşi sclavii din majoritatea societăţilor 
sclavagiste nu au lăsat în urmă prea multe documente scrise, există suficiente 
dovezi care să ateste că sufereau, fiindcă "erau copleşiţi de faptul că erau 
consideraţi persoane lipsite de onoare" (Patterson, 1982, p. 12) . Căutarea 
valorii personale, deseori deghizată sub forma căutării onoarei, a fost o 
trăsătură caracteristică în viaţa multor comunităţi, de la care, însă, sclavii au 
fost categoric excluşi. 

Cum au făcut sclavii faţă realităţii sociale de a fi privaţi de valoarea 
propriei lor persoane? Este puţin probabil ca fiecare să fi acceptat individual 
lipsa valorii propriei persoane. "Nu există nicio dovadă din istoria 
sclavagismului care să ateste faptul că vreun grup de sclavi ar fi internalizat 
conceptul degradării susţinut de stăpânii lor" (Patterson, 1982, p. 97). Din 
contră, dovezile arată că de fapt, sclavii se luptau din răsputeri să obţină orice 
fărâmă de demnitate, onoare şi respect. 

Societăţile sclavagiste le ofereau de obicei sclavilor un număr extrem 
de redus sau minim de surse de valoare a propriei persoane, dar sclavii 
s-au folosit la maximum de aceste resurse. Deşi toţi sclavii au fost umiliţi şi 
degradaţi sub nivelul persoanelor libere de cea mai joasă speţă, nu toţi sclavii 
au fost umiliţi în aceeaşi măsură, ajungându-se la adevărate competiţii între 
sclavi pentru a obţine şi cele mai firave simboluri ale onoarei. Astfel, deşi 
sclavii aparţineau unei categorii care prin definiţie nu putea avea valoarea 
personală, ei au constituit noi subcategorii cu diverse niveluri de valoare 
a propriei persoane. De asemenea, recurgeau la comparaţii individuale cu 
alţi membri ai aceleiaşi categorii. Aşadar, cei mai mulţi dintre ei au găsit o 
persoană faţă de care se puteau simţi superiori. 

O modalitate prin care cineva putea obţine valoare personală era să 
aibă sclavi; cele mai multe societăţi sclavagiste le permiteau sclavilor să aibă 
şi ei sclavi la rândul lor. Într-adevăr, de-a lungul istoriei, motivul principal 
pentru care cineva dorea să aibă sclavi era să îşi îmbunătăţească prestigiul 
- de care puteau beneficia atât stăpânii de sclavi, cât şi sclavii, dacă aveau, 
la rândul lor, sclavi (Patterson, 1982). Însă poziţia cea mai ingrată era să fii 
sclavul unui sclav (Patterson, 1982, p. 184). Pe de altă parte, să fie deţinut de 
o persoană importantă îl punea pe sclav într-o lumină favorabilă. Din acest 
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motiv, în timpul Războiului Civil, mulţi sclavi exagerau retrospectiv averea 
şi prestigiul stăpânilor de sclavi care îi deţinuseră anterior. Mult mai mulţi 
sclavi susţineau că ar fi fost proprietatea unor proprietari de plantaţii imense 
decât este statistic posibil (Genovese, 1976, p. 114). 

Printre celelalte surse de valoare a propriei persoane la care apelau 
sclavii, se număra căutarea unei poziţii de putere sau de responsabilitate 
(de exemplu, şef asupra celorlalţi sclavi sau supraveghetor), acumularea de 
bunuri personale sau apartenenţa la o categorie rasială sau etnică specifică 
care îşi putea impune superioritatea asupra celorlalţi sclavi. În unele cazuri, 
aceste categorii au fost exploatate din ambele direcţii. De multe ori, sclavii care 
fuseseră înainte liberi se considerau superiori celor care s-au născut sclavi. În 
alte cazuri, sclavii din jurul casei se simţeau superiori celor care lucrau pe 
plantaţie, dar existau şi situaţii în care se întâmpla exact invers (Patterson, 
1982) . În primele etape ale creştinării sclavilor americani, sclavii creştinaţi se 
simţeau superiori confraţilor lor "păgâni" şi viceversa (Raboteau, 1978). 

O strategie mai ambiţioasă de dobândire a valorii propriei persoane 
implica încercarea sclavilor de a deveni superiori unor categorii de persoane 
libere, deşi acest lucru în principiu era imposibil de realizat. Negrii din 
Statele Unite reuşeau, în unele cazuri, să se simtă superiori albilor săraci. 
Unul dintre cântecele lor favorite începe cu următoarele versuri "Mai bine un 
negrotei, decât un alb sărac", iar cercetătorii sunt convinşi că negrii sunt cei 
care au inventat termenul de "sărăntoci albP") .  

În unele sensuri, sclavii se puteau simţi superiori şi proprietarilor lor. 
În rândurile sclavilor americani, atracţia creştinismului s-ar fi putut datora 
tocmai efectului pozitiv al acestuia asupra valorii personale a sclavilor. La 
prima vedere, această atracţie pare să fie ceva paradoxal, deoarece religia 
justifica şi legitima sclavagismul. Dar, în acelaşi timp, le oferea sclavilor 
demnitate şi valoare spirituală. Mai precis, multe doctrine creştine subliniau 
faptul că Dumnezeu îi iubeşte pe cei slabi, neajutoraţi, osândiţi, promiţându-Ie 
în acelaşi timp că ierarhia de pe lumea aceasta se va inversa în viaţa de 
dincolo. Mulţi dintre sclavi au crezut că această promisiune însemna că, în 
viaţa de după moarte, ei vor deveni proprietarii stăpânilor lor, iar stăpânii 
actuali vor deveni sclavii lor (Raboteau, 1978). 

Aşteptările sclavilor ca după moarte să fie poziţionaţi pe o scară 
ierarhică superioară stăpânilor lor au fost dublate de o serie de practici de 
uz comun. Conform unui obicei frecvent, stăpânul îşi aduna sclavii în jurul 
patului de moarte să le ceară iertare, ceea ce a avut un impact deosebit de 
puternic asupra sclavilor. La modul general, sclavii aveau tendinţa să îşi 

1 sărăntoci albi - "poor white trash" este un termen peiorativ, care se referă la albii săraci 
din sudul Statelor Unite, sugerând apartenenţa la clase sociale inferioare care trăiesc în 
condiţii umile (n. tr.). 
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perceapă stăpânii ca fiind nişte făpturi imorale, crude şi ipocrite. Aceste 
percepţii le per�ite�u s�lav!l�r .�reştini s� culti�e discret o atitudine ?: 
moralitate supenoara faţa stapann lor, sponndu-şI, astfel, valoarea propnei 
persoane (Raboteau, 1978). 

. 

Pe scurt, dovezile atestă faptul că valoarea propriei persoane este o 
nevoie generală de bază. În cazul în care lipsesc sursele majore de valoare a 
propriei persoane, omul înc:arcă să compenseze exploatând sursele majore 
care îi mai stau la dispoziţie. In ierarhia socială a prestigiului, sclavii se situau 
la polul inferior, neputând astfel apela l� strategia comparaţiilor devalorizante 
ca să se poată simţi superiori cuiva. Insă au reuşit să făurească alte surse 
de valoare a propriei persoane. Au conceput noi subcategorii de sclavie, 
oferindu-Ie multor sclavi posibilitatea de a se simţi superiori celorlalţi. În 
unele cazuri, puteau să existe două sau mai multe grupuri de sclavi, fiecare 
considerându-se superior celorlalţi. Sclavii au fost, de asemenea, atraşi de 
ideologii religioase care le ofereau o justificare pentru a se simţi superiori 
telorlalţi sclavi şi superiori chiar şi stăpânilor lor. 

Rezumat si concluzii , 

În acest capitol, am discutat despre faptul că fiinţa umană are nevoie de 
cel puţin patru modalităţi prin care viaţa sa poate căpăta sens. Aceste patru 
nevoi de sens nu sunt absolut necesare supravieţuirii, dar în momentul în care 
ele nu sunt satisfăcute, oamenii devin stresaţi şi frustraţi şi încearcă cât mai 
repede să găsească modalităţi prin care să le satisfacă. Aparent, în momentul 
în care este privat de una dintre sursele din care poate extrage sensul vieţii 
sale, omul începe să cerceteze restul surselor rămase, ca să compenseze sursa 
pierdută. Doar în cazul în care această tentativă eşuează, va încerca să caute 
surse total diferite din care să poată extrage un sens al vieţii sale. 

Prima nevoie este cea de a avea un scop, care îi permite omului să 
interpreteze evenimentele actuale prin prisma unor evenimente viitoare. 
Scopul şi împlinirea sunt cele două tipuri ale scopului (extrinsec şi intrinsec). 
Cercetările efectuate în cadrul tranziţiilor de la o perioadă de viaţă la alta 
sugerează că, în momentul în care bărbaţii pierd scopul profesional care le-a 
ghidat viaţa timp de mai multe decenii, devin confuzi şi stresaţi. Una dintre 
modalităţile cel mai frecvent utilizate pentru a remedia această stare este 
atribuirea unei importanţe deosebite unui aspect periferic al vieţii (un hobby 
sau familia), conferindu-i un rol central în conturarea sensului vieţii. 

A doua nevoie este cea pentru valoare, adică pentru justificare şi 
legitimare. Fiinţele umane au nevoia să simtă că faptele lor sunt corecte şi 
bune; de asemenea, au nevoie să îşi justifice atât faptele din trecut, cât şi 
cele din prezent. Cercetările efectuate despre abuzul asupra copiilor soldat 
cu moartea acestora au dovedit nevoia umană pentru valoare şi justificare. 

8 5  
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Femeile care şi-au ucis copilul resimt niveluri extreme de stres, vinovăţie şi o 
serie de alte emoţii negative. Pentru a justifica faptul că sunt mame bune, cele 
mai multe dintre aceste femei îşi doresc să aibă cât mai repede un alt copil. 

A treia nevoie este cea pentru eficacitate, adică percepţia că persoana 
este puternică şi capabilă să aibă un impact în viaţă. În cazul în care sunt 
privaţi de percepţia eficacităţii, oamenii manifestă semne ale distresului şi ale 
disconfortului, printre care se numără reacţiile acute de stres şi neajutorare 
învăţată. Dovezile arată că unele femei chiar se înfometează (de exemplu, 
în anorexia nervoasă), aceasta fiind o modalitate de a se simţi puternice. În 
multe cazuri, ele se simt neajutorate şi au un număr limitat de posibilităţi 
în viaţă, însă, prin faptul că reuşesc să îşi controleze pofta de mâncare, pot 
dobândi o percepţie puternică a sentimentului că deţin controlul. 

În sfârşit, oamenii au nevoie de o bază pentru valoarea propriei 
persoane, ceea ce include respectul faţă de propria persoană şi nevoia de 
a fi respectaţi de alţii. Valoarea propriei persoane se bazează, de regulă, pe 
un sentiment de superioritate în comparaţie cu ceilalţi. În multe societăţi 
tradiţionale, oamenii îşi obţineau valoarea propriei persoane din poziţia pe 
care o ocupau pe scara ierarhică, ceea ce le permitea să se simtă superiori 
tuturor persoanelor care se aflau pe niveluri inferioare lor. La baza societăţii 
se aflau sclavii, ei suferind cel mai mult din cauza lipsei de valoare a propriei 
lor persoane. Chiar şi aceşti sclavi reuşeau să găsească surse de valoare a 
propriei persoane, în unele cazuri tocmai prin faptul că au instaurat noi 
sub categorii de sclavie sau prin identificarea unor noi categorii prin care să 
se simtă superiori celorlalţi. 

Cele patru nevoi de sens oferă un cadru prin care putem înţelege modul 
în care oamenii îşi construiesc sensul vieţii, iar sensul vieţii unei persoane 
poate fi studiat prin prisma acestor patru nevoi. Următorul capitol va începe 
cu examinarea modului în care funcţionează sensurile vieţii, incluzând şi 
problema esenţială a motivului pentru care oamenii se aşteaptă ca viaţa lor 
să aibă un sens unic, atotcuprinzător. 

Notă 

1 Acest tipar ar putea fi interpretat în termeni pur financiari, aşa cum au sugerat 
Blumstein şi Schwartz (1983), adică femeile care depind financiar cel mai mult de 
căsnicie sunt cele care reacţionează cel mai vehement în faţa unor posibile rivale 
care le-ar putea submina sursa de sprijin. Însă nu pare deloc plauzibilă ideea 
potrivit căreia reacţiile emoţionale ale femeilor înşelate de soţ ar fi în primul rând 
determinate de calculele financiare ale femeii. Pare mult mai plauzibilă ideea că 
răspunsul posesiv al femeii este mai degrabă determinat de teama de a nu se mai 
simţi atrăgătoare, demnă de a fi iubită, dorită sau o soţie bună, deoarece acestea 
sunt elementele centrale ale stimei de sine (vezi Pines şi Aronson, 1983). 



Mitul sensului suprem 

Într-o vacanţă petrecută cu familia, pe o vreme mohorâtă, adolescentul 
începea să îi calce pe ceilalţi pe nervi. Ca să îl liniştească şi să îi dea o 
preocupare, familia i-a oferit un puzzle. Nu fusese niciodată atras de acest 
joc, dar a decis că va încerca să potrivească bucăţelele şi s-a apucat de treabă. 
Potrivirea pieselor mergea destul de greu. Pe de o parte, multe dintre piesele 
jocului aveau aceeaşi culoare, pe de altă parte, erau foarte multe şi îi lua 
destul de mult timp să le potrivească. În sfârşit, a decis să înceapă să le pună 
cap la cap începând cu partea cerului în care piesele aveau aceeaşi culoare. 
Această strategie i-a permis să aleagă din mormanul de piese cele care păreau 
să se potrivească. Strategia sa era să aşeze piesele pe baza formei, începând 
din exterior şi avansând spre interior. Dar nici această tactică nu a dat roade. 
A găsit câteva piese care se potriveau, dar niciuna dintre ele nu se potrivea cu 
spaţiul rămas neacoperit. În loc să abandoneze jocul, s-a îndârjit să găsească 
piesa lipsă. Potrivea cu mare răbdare o piesă după alta în spaţiul rămas (ceea 
ce, de altfel, era o activitate destul de plictisitoare), mânat de speranţa că, la 
un moment dat, va găsi elementul lipsă, ceea ce îl va ajuta să definitiveze 
mai întâi imaginea globală a jocului. A sortat toate piesele în căutarea bucăţii 
de cer care îi lipsea, dar totul a fost în zadar - nu găsise nicio piesă care 
să se potrivească. Le-a triat din nou, de data aceasta bazându-se pe criteriul 
formei şi nu al culorii. În acest moment, mătuşa l-a întrebat cum înainta cu 
potrivirea pieselor. Cu o voce morocănoasă, acesta îi descrise problemele cu 
care se confrunta, iar mătuşa i-a explicat că, de vreme ce jocul era destul de 
vechi, era foarte probabil ca unele piese să se fi pierdut! Chiar mai mult, nu 
exclude a nici varianta în care piesele acestui joc să se fi amestecat cu piesele 
altor jocuri puzzle. 

Şi astăzi îmi aduc aminte de furia şi de trădarea pe care le-am re simţit la 
vorbele mătuşii mele. Chiar şi un puzzle cu toate piesele existente era destul 
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de dificil de terminat pentru un băiat cum eram eu, darămite unul din care 
lipsesc piese - o adevărată încălcare a drepturilor omului. Într-o asemenea 
situaţie, efortul de a rezolva jocul era extrem de mare. În cazul meu, era 
absolut inutil să mai caut vreo piesă. Convingerea mea că această căutare 
asiduă de piese potrivite era absolut necesară îndeplinirii misiunii mele a 
devenit ridicolă. Nici nu mă mai puteam gândi la satisfacţia pe care o resimt 
cei care termină un astfel de joc. Desigur, am încetat pe loc această muncă 
demnă de un adevărat Sisif şi, dacă nu mă înşală memoria, am impresia că 
m-am plâns indignat sau cel puţin am bombănit cât timp împachetam şi 
puneam jocul la loc. 

În cazul jocului puzzle, presupunem şi ne aşteptăm ca toate piesele 
jocului să existe şi să se potrivească. Nu ar fi nimic interesant dacă totul s-ar 
reduce la nişte adolescenţi plictisiţi şi la nişte jocuri moştenite de la generaţii 
anterioare. Însă şi viaţa de zi cu zi abundă în asemenea aşteptări. În general, 
de-a lungul vieţii, oamenii se aşteaptă ca lucrurile să aibă sens. Ne aşteptăm 
să existe undeva explicaţii valide, chiar dacă nu ştim care ar fi ele. Ne 
aşteptăm ca faptele şi regulile să aibă coerenţă. Pe scurt, avem aşteptări ferme 
în privinţa sens ului vieţii şi a evenimentelor din viaţa noastră. 

Din păcate, în realitate, nu avem nicio garanţie că aceste aşteptări se 
vor adeveri vreodată. Există posibilitatea ca lucrurile să nu se închege într-un 
tot semnificativ, că vor exista în viaţă contradicţii şi paradoxuri inexplicabile, 
iar viaţa noastră nu va avea un sens acceptabil. Aşa cum ne aşteptăm ca jocul 
puzzle să aibă toate piesele necesare aşa ne aşteptăm ca şi viaţa noastră să 
aibă un sens. Dar ce ar fi să presupunem că nu are sens? 

În acest capitol, vom finaliza descrierea ideilor de bază necesare 
discuţiei despre sensurile vieţii. Ideea centrală este că majoritatea oamenilor 
au aşteptări şi presupuneri nerealiste legate de măsura în care viaţa ar 
trebui să aibă sens. Lumea nu se construieşte în limitele rigorii, legalului şi 
rezonabilului, aşa cum am fi tentaţi să credem. Fiinţele umane nu vor izbuti 
niciodată să găsească sens potrivit experienţelor lor, deoarece ceea ce li se 
întâmplă nu se prea potriveşte cu ceea ce îşi doresc - iar această discrepanţă 
are o serie de explicaţii. 

Aşteptarea legată de semnificaţie 

Oamenii trăiesc într-o lume saturată de sensuri. Majoritatea lucrurilor 
cu care ne confruntăm se datorează parţial sensurilor - aceste lucruri au fost 
create de oameni pe baza unor planuri şi schiţe concepute cu scopuri specifice, 
au fost cumpărate şi vândute. Chiar şi darurile naturii au fost transformate 
de sensuri: au primit denumiri, au fost catalogate, analizate, folosite şi ne-am 
bazat pe ele. Le-am revendicat, ne-am luptat pentru ele, le-am prelucrat, 
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împărţit şi aşa mai departe. Păienjenişul sensului leagă totul din jurul nostru, 
stabilind astfel o reţea sofisticată de relaţii. 

Însă reţeaua imensă de sensuri ale societăţii este clădită de jos în sus. 
Copiii încep această aventură prin învăţarea denumirilor obiectelor simple 
şi ale evenimentelor specifice. Animalele învaţă prin comenzi şi contingenţe. 
Oamenii de ştiinţă descoperă treptat legităţi şi principii din ce în ce mai 
generale. Astfel, construirea unei lumi care să comporte sens şi semnificaţii 
este un proces în care se sintetizează sensuri specifice, pornind de la mai 
multe niveluri inferioare. Sensul se dezvoltă dinspre specific şi particular şi se 
trece treptat spre sensuri mai largi, integrative, atotcuprinzătoare şi abstracte. 

Cu alte cuvinte, mintea umană a descoperit întâi tiparele care ordonează 
lumea. Individul a început să stabilească legături între lucruri şi evenimente 
individuale, iar mintea să conecteze legăturile între ele şi aşa mai departe. 
În cele din urmă, mintea speră să înţeleagă modul în care toate lucrurile, 
evenimentele, legăturile se potrivesc într-un tot unitar care să aibă sens 
într-un tipar suprem sau potrivit unui set de principii. Dar ce se întâmplă 
dacă lucrurile nu se potrivesc într-un tot unitar şi nu au sens? 

Ar fi util să analizăm lumea prin prisma teoriei haosului, introdusă 
recent în ştiinţele naturii. Conform acestei teorii, natura nu se manifestă 
aleator, ci conform anumitor tipare care apar şi dispar relativ aleator. Desigur, 
termenul de "tipar" sugerează relaţii de asociere şi interacţiune, deci sens, 
în care pot fi identificate atât tipare localizate, cât şi influenţe aleatorii. Una 
dintre implicaţiile acestei abordări ar fi faptul că mintea poate spera că, în cea 
mai fericită situaţie, va reuşi să înţeleagă anumite lucruri fără să înţeleagă 
altele: va putea percepe existenţa unor tipare (acolo unde ele există), dar nu 
va reuşi să înţeleagă pe deplin lumea. Chiar şi în cazul în care am dispune de 
toate informaţiile despre lume în momentul prezent, nu am reuşi să prezicem 
cu exactitate viitorul. 

Fiinţele umane sunt însă foarte reticente în acceptarea unor asemenea 
limite în capacitatea lor de a înţelege lumea şi de a prezice viitorul. De vreme 
ce mintea umană s-a dezvoltat şi a prosperat tocmai datorită faptului că reuşea 
să discearnă tipare în mediu şi să se folosească de ele, ar fi dificil să acceptăm 
că unele evenimente nu pot fi încorporate printre elementele niciunui tipar. 
Ca să putem accepta acest lucru, va trebui să acceptăm şi faptul că mintea 
umană are o capacitate limitată de a se dezvolta, de a învăţa şi de a controla 
mediul, ceea ce ar infirma convingerea noastră că, în principiu, totul poate fi 
înţeles. 

Această analiză poate fi aplicată şi sensurilor vieţii. Aşa cum am sugerat 
deja şi în capitole anterioare, sensurile vieţii sunt de fapt clădite treptat din 
elemente mici. Fiinţele umane îşi conturează sensul vieţii odată cu trecerea 
timpului. Fiecare acţiune, fiecare zi poate avea sens, iar în timp, omul începe 
să gândească în unităţi de sens din ce în ce mai complexe (de exemplu, 
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Ellenberger, 1958) . La vârsta de 13 ani, fiecare lună pare interminabilă, dar, 
la vârsta adultă, omul poate dedica mai mulţi ani din viaţă realizării unui 
proiect profesional sau poate investi mai multe decenii într-o căsnicie, de 
exemplu. 

Tentaţia cea mare este să credem că întreaga viaţă se potriveşte într-un 
tipar unic, coerent - că viaţa noastră va putea fi încorporată într-o singură 
poveste de viaţă. Şi într-adevăr, oamenii sunt înclinaţi să creadă că există un 

sens superior, în care viaţa lor trebuie să se potrivească. În consecinţă, putem 
crede că viaţa noastră provine dintr-un plan central, indiferent dacă acesta 
are la bază schimbări politice, progresul ştiinţei sau creaţia lui Dumnezeu. 
Dar poate că această abordare este una greşită. O mulţime de sensuri simple, 
locale nu trebuie neapărat să se grupeze în formarea unui sens suprem. 

Viaţa poate exista şi în lipsa sensului. Flora şi fauna au existat pe Terra 
cu mult înainte ca omul să fi introdus limbajul şi sensul. Nici măcar viaţa 
umană nu apare cu sensuri predeterminate şi existente în mod garantat. Ca 
să putem dobândi şi atribui un sens vieţii, trebuie neapărat să interpretăm o 
serie de evenimente disparate, care alcătuiesc viaţa prin prisma unor sensuri 
mai complexe. 

Încercareadeainterpretaoseriedeevenimentehaotice, suprapunându-Ie 
o poveste unică, este departe de a fi soluţia perfectă. Am putea lăsa multe 
aspecte importante pe dinafară. Aşa cum am menţionat într-un capitol 
anterior, o cercetătoare (Kaufman, 1986) a rugat mai multe persoane să îşi 
povestească viaţa. Ea a observat că majoritatea vieţilor povestite în acest 
studiu erau clădite în jurul a patru sau şase teme centrale diferite, care nu 
aveau prea multe legături între ele. Astfel, chiar şi efortul de a concentra totul 
Într-o singură poveste ar putea eşua; fiecare viaţă este alcătuită din mai multe 
povestiri. Povestea carierei dumneavoastră ar putea avea o legătură minoră şi 
nesemnificativă cu povestea căsniciei dumneavoastră, de exemplu. 

Chiar şi aceste povestiri principale ar putea da greş în momentul în 
care încercăm să cuprindem în ele tot ceea ce ni s-a întâmplat. Fiecare zi poate 
avea momente care să nu aibă nicio legătură cu povestea principală a vieţii 
noastre. Mitul sensului suprem ne promite că tot ceea că ni se întâmplă se 
potriveşte cumva într-un tot unitar, dar este foarte probabil ca unele aspecte 
să nu se potrivească perfect. Multe momente de viaţă sunt irelevante şi poate 
că, uneori, chiar contrazic temele majore ale vieţii noastre. 

Un exemplu potrivit pentru ilustrarea acestei selectivităţi este 
momentul în care trebuie să decidem ce să trecem în biografia cuiva. 
Evenimentele minore, irelevante vor fi lăsate pe dinafară, iar cele importante 
vor fi incluse. Însă criteriul pe baza căruia decidem care sunt evenimentele 
importante şi care sunt cele irelevante implică şi faptul că avem deja o idee 
foarte clară despre sensul vieţii persoanei respective şi suntem conştienţi că 
anumite aspecte nu vor fi incluse în biografie. De exemplu, Charles E. Osgood 



Capitolul 4 - Mitul sensuIui suprem 

a fost un psiholog care şi-a dedicat mare parte din viaţă evaluării sensurilor 
subiective şi dezvoltării unor teorii psihologice despre limbaj şi sens. Astfel, 
biografia sa include şi faptul că, la vârsta de zece ani, a primit cadou de ziua 
de naştere Dicţionarul Roget (Tzeng, 1990). Foarte mulţi copii, însă, primesc 
cadou volume de referinţă, fără ca acestea să aibă vreo relevanţă pentru 
biografia lor ulterioară. 

Evenimentele care nu au nicio legătură cu sensurile superioare, 
profunde, atotcuprinzătoare sau integrative ale vieţii sunt considerate a fi 
banale. Astfel, putem spune că banalitatea se referă la cazurile în care nu 
reuşim să găsim sensul suprem în care să integrăm tot ceea ce ni se întâmplă. 
Viaţa unei insecte, a unei pisici vagaboande este banală în sensul în care 
aceste fiinţe sunt preocupate exclusiv de supravieţuire, confort şi plăceri 
zilnice (chiar momentane). Pisica sau insecta nu sunt interesate de istoria 
umanităţii, de religie, politică sau alte sensuri supreme - îşi petrec timpul 
căutând hrană şi mâncând-o. 

În mod cert, oamenii au reţineri în acceptarea faptului că viaţa lor 
este complet banală. Ne displace profund să credem că viaţa noastră nu ar 
avea mai mult sens decât cea a unei insecte. Nevoia de sens reflectă dorinţa 
umană de a construi nişte interpretări ale vieţii care să depăşească tracasările 
cotidiene. Omul doreşte ca viaţa sa să devină o poveste interesantă, care să îi 
inspire pe ceilalţi, să reflecte existenţa unei teme sau lecţii supreme sau măcar 
să fie elementul important al unui progres semnificativ. Interesul nostru 
pentru misterele mai profunde ale vieţii poate să respecte pur şi simplu 
dorinţa ca toate acestea să aibă o semnificaţie mai profundă şi de durată -
speranţa că viaţa poate fi înţeleasă şi, chiar mai mult, că merită să ne străduim 
să înţelegem care este sensul vieţii. 

Să îţi dai seama că viaţa ta nu corespunde unui sens suprem poate 
fi o descoperire destul de neplăcută. Cuvintele acestei gospodine exprimă 
extraordinar de bine dezgustul faţă de banalitatea vieţii, pe care mulţi dintre 
noi l-au resimţit: "Te trezeşti într-o zi şi îţi zici, Dumnezeule, asta-i tot?  Este oare 
posibil ca viaţa mea să fie doar atât?" (Rubin, 1976, p. 115). Nu este nicio poveste 
care să-i inspire pe ceilalţi, nu există un sens suprem, un plan măreţ sau un 
final senzaţional. Viaţa este mediocră şi continuă să rămână aşa, iar la un 
moment dat se va termina. 

Chiar şi persoanele care reuşesc să găsească o temă stabilă, cuprinzătoare 
pentru viaţa lor trebuie să recunoască faptul că multe activităţi sunt irelevante. 
Există multă banalitate chiar şi în vieţile care au cel mai mult sens. Să stai la 
rând, să respiri, să urinezi sunt toate exemple de activităţi care nu se pretează 
unor interpretări care transcend banalul şi care, să recunoaştem, rareori sunt 
incluse în biografia cuiva. Hrana poate avea uneori semnificaţii superioare 
(de exemplu, de Ziua RecunoştinţeP sau în cadrul ritualului de comuniune), 

1 În original, Thanksgiving - sărbătoare naţională în SUA (n. tr.). 
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dar de cele mai multe ori, consumul alimentelor este simpla satisfacere a unor 
nevoi bazale în scopul supravieţuirii. O răceală poate fi un eveniment lipsit 
de sens şi, în acelaşi timp, şi contra productiv. La urma urmei, cât spaţiu se 
alocă în biografia cuiva descrierii unor boli minore? Dacă povestea de viaţă a 
unei persoane se rezumă la descrierea carierei sale, de exemplu, iar activitatea 
profesională este întreruptă pe perioada bolii, acest răstimp devine un spaţiu 
got un timp mort în biografia sa. 

Deceniul trecut a fost martorul dezvoltării teoriei deconstructiviste din 
cadrul ştiinţelor umaniste (vezi Culler, 1982). Deconstructivismul susţine că 
nu există o singură interpretare care să poată cuprinde totul într-un roman; 
din contră, multe părţi ale romanului sunt irelevante din punctul de vedere 
al temei principale şi ar putea fi chiar în contradicţie cu ea. Dacă această 
abordare este adevărată în cazul unui roman, ea ar putea fi la fel de validă 
şi în cazul vieţii. Probabil că deconstructiviştii au dreptate: este imposibil 
să integrezi toate evenimentele din viaţa unui om într-o temă unitară sau 
un sens integrator. Viaţa se deconstruieşte în mod firesc. Orice încercare 
de a o construi - adică de a încerca să conectezi toate elementele între ele 
folosindu-te de un singur set de sensuri - este sortită eşecului. 

Ideea centrală din spatele mitului sensului suprem se referă la situaţia 
paradoxală în care, în timp ce oamenii îşi doresc şi se aşteaptă să reuşească să 
potrivească elementele vieţii lor într-un sistem unitar de sens, aceste dorinţe 
şi aşteptări nu sunt garantate. Istoria, ştiinţa, arta şi religia oferă cadre de 
referinţă care par să promită vieţii omului sensuri care depăşesc individul. 
Dar desigur, aceste sisteme grandioase reuşesc în cele mai bune cazuri să 
confere sens doar unor părţi ale vieţii şi doar anumitor activităţi. Oamenii de 
ştiinţă, artiştii şi conducătorii politicii mondiale vor fi în continuare nevoiţi să 
viziteze din când în când toaleta, indiferent de contribuţiile lor în domeniul 
ştiinţei, al artei sau al istoriei universale, iar aceste contribuţii extraordinare 
nu conferă vreun sens nevoilor fiziologice de bază. 

În consecinţă, un anumit grad de banalitate şi fragmentare sunt, 
probabil, inevitabile în viaţă, iar sensurile vieţii, indiferent cât de importante 
şi puternice ar fi ele, probabil că vor fi incomplete. Aceasta nu înseamnă 
nicidecum că ar fi lipsite de valoare, doar că sunt o versiune a vieţii editată 
foarte selectiv. 

Fiinţele umane pot accepta faptul că viaţa lor este într-o anumită 
măsură banală şi fragmentată. Dar să îţi dai seama că întreaga ta viaţă este 
banală, ar putea fi destul de ameninţător şi ar putea avea efecte negative. 
Aşa cum am menţionat şi mai înainte, oamenii sunt reticenţi în acceptarea 
faptului că viaţa lor nu are mai mult sens decât viaţa unei insecte. Cei care nu 
reuşesc să găsească un sens al vieţii sunt nefericiţi (Argyle, 1987; Frankl, 1959; 

Klinger, 1977). Oamenii se aşteaptă ca viaţa lor să aibă sens. Ne dorim foarte 
mult să învingem banalitatea, măcar parţial. 



Capitolul 4 - Mitul sensului suprem 

În termeni generali, mitul sensului suprem poate fi conceput ca 
aşteptare a omului ca totul sau toate evenimentele din viaţa sa să poată fi 
înţeles/înţelese în contextul unui sistem larg, integrativ de sensuri şi tipare 
supreme. Ipoteza mea este că aceasta este tendinţa generală a minţii umane. 
S-ar putea ca oamenii să nu caute mereu aceste sensuri supreme, dar tind să 
presupună că ele există. Ar fi destul de neliniştitor dacă această prezumţie ar 
fi pusă sub semnul întrebării. 

Există mai multe consecinţe şi implicaţii im portante ale mitului suprem. 
În continuarea acestui capitol vom examina aceste aspecte. 

Completitudinea: Trebuie să existe un răspuns 

Completitudine a se referă la prezumţia că totul are sens: se presupune 
că planul suprem este suficient pentru a explica totul. Astfel, ea devine unul 
dintre aspectele centrale ale mitului despre sensul suprem, iar termenul de 
concluzie ar putea fi inadecvat. Indiferent dacă planul suprem este o lege 
naturală sau providenţă divină, prezumţia este că toate evenimentele trebuie 
să se potrivească într-un întreg atotcuprinzător. 

Mitul completitudinii comportă promisiunea că există o soluţie pentru 
orice problemă, un răspuns pentru orice întrebare, o variantă ideală (sau cel 
puţin acceptabilă) pentru orice decizie şi o rezolvare pentru orice dilemă. 
Oamenii îşi dau seama că s-ar putea să nu fie în stare să găsească imediat 
aceste soluţii şi răspunsuri, dar sunt convinşi că ele există şi că, în principiu, 
pot fi găsite. În cele din urmă, toată lumea, în afară de ignoranţii fără speranţă 
şi de perverşii îndârjiţi, ar trebui să ajungă la aceeaşi concluzie. Aşa cum i-a 
spus odinioară J ohn Stuart Mill iui J ohn Sterling. "Dacă opiniile d umitale sau 
ale mele sunt corecte, ele vor fi adoptate în timp de clasele instrui te [adică 
educate]" .(Houghton, 1957, p. 14) . 

În încercarea de a înţelege lumea naturală, oamenii de ştiinţă se îndoiesc 
că ar exista probleme care nu pot fi rezolvate sau care nu trebuie rezolvate. 
Celebrul principiu al incertitudinii al lui Heisenberg spune că unele lucruri 
sunt imanent incognoscibile (adică este imposibil să cunoşti cu foarte mare 
precizie şi poziţia şi viteza unei particule aflate în mişcare). Dezvoltarea 
ştiinţei din secolul douăzeci (de la fizică la psihologie) a impus, în repetate 
rânduri, trecerea de la predicţii absolute la predicţii probabilistice: realitatea 
este prezisă în termeni de probabilitate şi nu în termeni de certitudine. 
Prezicerea viitorului, chiar şi cu ajutorul celor mai complexe informaţii, 
echivalează cu o opinie informată şi nicidecum cu o cunoaştere absolută. 
În mod interesant însă, mulţi cercetători rămân acaparaţi de ideea că există 
determinism absolut şi că se pot face predicţii corecte. În opinia acestora, cu 
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cât vom avea mai multe informaţii (cunoştinţe), cu atât predicţiile noastre vor 
fi mai exacte. 

Controversa "variabilelor ascunse" din fizică reflectă convingerea 
umană privind ideea completitudinii. Fizicienii au fost intrigaţi când şi-au 
dat seama că nu reuşesc să prezică traiectoria unei particule cu o exactitate 
de 100%, cu toate că dispuneau de toate datele necesare. Una dintre şcoli a 
subscris ideii că, în natură, unele lucruri nu pot fi stabilite cu precizie, însă 
această abordare nu a fost agreată deloc. Alţi cercetători au ajuns la concluzia 
că trebuie să existe alte variabile, pe care încă nu le putem imagina şi care 
deţin cheia predicţiilor absolut corecte. Lista variabilelor din fizică (masă, 
viteză, acceleraţie şi aşa mai departe) nu s-a schimbat semnificativ în timp şi 
nici nu dă semne că se va schimba în curând - cu toate acestea, mulţi fizicieni 
susţin că mai există o serie de variabile care încă nu sunt cunoscute. Credinţa 
lor în existenţa unor astfel de variabile reflectă convingerea umană că undeva 
trebuie să existe răspunsuri şi soluţii definitive. 

Dacă ne îndreptăm interesul spre societatea contemporană, un 
exemplu grăitor al mitului completitudinii este dezbaterea legată de avort. 
Oamenii cred cu îndârjire că undeva trebuie să existe un răspuns corect la 
această dilemă. Recent, Curtea Supremă a Statelor Unite a ascultat depoziţiile 
unor experţi legate de identificarea momentului exact în care fătul devine 
fiinţă vie. Premisa majoră în acest caz este convingerea că trebuie să existe 
un moment în care se întâmplă acest lucru, iar în clipa în care vom reuşi să 
identificăm corect acest moment, vom putea rezolva şi problema avortului. 
Este un păcat să curmi o viaţă, însă este acceptabil ca o femeie gravidă să fie 
supusă unei operaţii chirurgicale. 

Din păcate, judecătorii Curţii Supreme s-au confruntat cu opinii 
contradictorii privind momentul în care fătul devine fiinţă vie. Controversa 
continuă de mult timp, de parcă o parte dintre oamenii de ştiinţă ar greşi şi ar 
interpreta eronat datele (poate datorită unor influenţe de ordin ideologic?!). 

Ceea ce nimeni nu vrea să accepte este posibilitatea ca această decizie 
să fie una arbitrară, că, de fapt, nu există o rezolvare corectă pentru această 
problemă. În cazul în care completitudine a este într-adevăr un mit, atunci 
există şi probleme care nu pot fi rezolvate. Poate că există o fâşie gri între viaţă 
şi nefiinţă, iar societatea poate decide unde să stabilească linia de departajare 
dintre ele. În acest caz, legiuitorii ar trebui să accepte faptul că nu există un 
răspuns obiectiv la problema identificării momentului în care fătul devine 
fiinţă vie şi să impună societăţii propriul lor răspuns. Acest punct de vedere 
nu este însă agreat - omul vrea să primească răspunsuri şi rezolvări clare şi 
fără echivoc. 

Dilemele morale sunt un mediu potrivit pentru investigarea mitului 
completitudinii. Fiinţelor umane le place să creadă că acolo unde moralitatea 
are un cuvânt de spus, acolo există răspunsuri corecte şi răspunsuri greşite. 



Capitolul 4 - Mitul sensulu i  suprem 

De-a lungul secolelor, marii gânditori au identificat multe dileme morale, 
cum ar fi, de exemplu, conflictele provocate de loialitate. Ar fi corect de 
exemplu, să tor ture zi un terorist care ar putea şti unde este ascunsă bomba 
care ar putea ucide cinzeci de oameni? Cu toate acestea, persistă convingerea 
că trebuie să existe răspunsuri corecte chiar şi la asemenea dileme. Oamenii 
nu pot accepta faptul că ar putea exista două principii morale care să impună 
legităţi opuse şi că, de fapt, nu se poate stabili superioritatea uneia faţă de 
cealaltă. 

Credinta în coerentă , , 

În studiul logicii pure, coerenţa şi completitudinea pot fi deosebite una 
de cealaltă, dar în cadrul psihologiei ele se suprapun. Mitul sens ului suprem 
presupune atât existenţa coerenţei, cât şi cea a completitudinii. Mitul sens ului 
suprem spune că întotdeauna există un răspuns şi că aceste răspunsuri nu se 
contrazic. 

Pe măsură ce oamenii îşi interpretează viaţa şi iau decizii semnificative, 
ei tind spre coerenţă. La urma urmei, ar fi stupid să trăieşti conform unor 
principii total incompatibile sau care se contrazic reciproc. În momentul 
în care se adună prea multe situaţii în care lucrurile se contrazic, oamenii 
încearcă să le rezolve sau să le reducă importanţa. 

Dorinţa de coerenţă a fost foarte riguros studiată în cadrul psihologiei 
sociale. Oamenii se luptă cu alternative şi obligaţii incompatibile, cu emoţii 
conflictuale, cu atitudini şi valori total diferite de acţiunile pe care le întreprind 
(Festinger şi Carlsmith, 1959). Se simt prost când află lucruri despre ei înşişi 
care contrazic imaginea pe care au avut-o, chiar şi în cazul în care informaţiile 
primite sunt pozitive şi îi descriu într-o lumină mult mai favorabilă decât 
credeau înainte (Shrauger, 1975; Swann, 1987) . Există foarte multe dovezi 
care demonstrează că suntem o specie avidă de găsirea tiparelor consistente, 
aşa că nu mai are rost să le disecăm în continuare. 

În timp ce coerenţa logică se referă la orice posibilitate de contradicţie, 
coerenţa psihologică tinde spre accentuarea contradicţiilor reale; adică 
problemele apar doar dacă în situaţia prezentă există elemente care 
se contrazic. O persoană, de exemplu, poate avea mult timp un set de 
convingeri fără nicio problemă, dar la un moment dat poate apărea o situaţie 
în care cele două convingeri ar determina-o să acţioneze în direcţii opuse. 
Doar în asemenea momente îşi dă seama persoana respectivă de incoerenţa 
convingerilor. 

De exemplu, majoritatea politicienilor americani (la fel ca mulţi 
concetăţeni de-ai lor) susţin: reducerea cheltuielilor guvernamentale (pentru a 
controla inflaţia), reducerea şomajului, ajutorul dat celor cu statut social precar, 
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oferirea unei educaţii de calitate şi protecţia mediului. Un politician novice 
ar putea sprijini sincer toate aceste valori de-a lungul campaniei electorale, 
mai ales că toate aceste valori se potrivesc cu ideea americană despre o viaţă 
bună. Totuşi, odată ales, politicianul ar putea începe să considere că aceste 
valori nu sunt coerente. Sprijinirea angajărilor, lupta împotriva poluării, 
înfiinţarea unor noi şcoli şi facultăţi, ajutorul dat săracilor costă mulţi bani, iar 
asemenea cheltuieli ar putea creşte semnificativ cheltuielile guvernamentale. 
Ca urmare, politicienii la putere tind să considere că asemenea decizii sunt 
mult mai dificile decât cei care nu sunt la putere (care, după ce vor fi aleşi, vor 
începe să gândească la fel) (de exemplu, Tetlock, 1986). Pe scurt, conflictele şi 
incoerenţele devin evidente doar în anumite situaţii, cum ar fi, de exemplu, 
situaţia în care o persoană este forţată să ia decizii politice care implică 
negocieri. 

Studiile care investighează crizele de identitate au ajuns la concluzii 
similare, adică inconsistenţa devine problematică în momentul în care 
circumstanţele aduc la suprafaţă un conflict latent (Baumeister, 1986; 

Baumeister, Shapiro şi Tice, 1985). Unul dintre tipurile majore de criză de 
identitate este legat de conflictul de identitate, în care două definiţii ale sinelui 
devin conflictuale. Foarte rar se întâmplă ca o persoană să se definească în 
două moduri incompatibile. De cele mai multe ori, însă, diversele definiţii 
ale sinelui încep treptat să se închege într-un tot unitar. Problema apare în 
momentul în care se iveşte o situaţie în care definiţiile diferite au implicaţii 
contradictorii, legate de modul în care persoana ar trebui să reacţioneze. 

De exemplu, o studentă îşi poate dori să devină atât mamă, cât şi 
medic, deoarece, în principiu, aceste două roluri nu se contrazic. În realitate 
însă, multe femei consideră că aceste două scopuri nu sunt întotdeauna 
compatibile: de exemplu, în momentele în care cerinţele rolurilor de mamă şi 
de femeie de carieră nu se suprapun. Pur şi simplu, nu ar avea suficient timp 
să îndeplinească atribuţiile ambelor roluri: aceea de a îngriji cum trebuie un 
copil mic şi de a avansa rapid în carieră (de exemplu, Roeske şi Lake, 1977). 

Aşadar, incoerenţa apare doar în anumite contexte. 
Dar ce are coerenţa de a face cu sensurile vieţii? Fiinţele umane se 

aşteaptă ca povestea vieţii lor să nu aibă prea multe contradicţii. Schimbările 
radicale în sensurile vieţii lor sunt dificile şi necesită explicaţii (un capitol din 
acest volum este dedicat problemei schimbărilor majore în sensurile vieţii). 
În cele mai multe cazuri, însă, oamenii se străduiesc să fie coerenţi. 

Nevoia de a reda o naraţiune coerentă despre viaţa unei persoane 
necesită selecţie. Această selecţie poate să fie practicată permanent, dar apare 
cel mai evident în cazurile în care persoanele îşi revizuiesc trecutul ca să se 
potrivească cu noile sensuri care le guvernează viaţa. De exemplu, studiile au 
demonstrat că, în momentul în care oamenii îşi schimbă opiniile, reuşesc să 
uite (foarte convenabil, nu?) opiniile iniţiale, ceea ce le va permite să creadă 
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că opinia finală este cea pe care au avut-o tot timpul (Bem şi McConnell, 1970; 

de asemenea, Aderman şi Brehm, 1976; Baumeister şi Covington, 1985) . 

Este destul de dificil să surprinzi o persoană chiar în momentul în 
care îşi modifică autobiografia, dar probabil că, la nivel informal, acest lucru 
se întâmplă destul de des. Un exemplu recent ilustrează excelent această 
propensiune umană. La începutul anilor 1970, predicatorul Pat Robertson 
şi-a publicat autobiografia, care conţinea o referinţă la episodul în care 
Dumnezeu l-a sfătuit să evite orice fel de implicaţie în viaţa politică. Desigur, 
orice fel de instrucţiune directă de la Dumnezeu este un eveniment important 
în viaţa unui pastor. Cu toate acestea, câţiva ani mai târziu, Robertson a decis 
să intre în campania electorală pentru preşedinţie, din partea republicanilor. 
În consecinţă, a fost nevoie de publicarea unei ediţii revizuite a autobiografiei 
predicatorului, care însă a omis să menţioneze sfatul divin legat de evitarea 
implicării în viaţa politică. Ba chiar mai mult, în această nouă ediţie, Dumnezeu 
i-a dat lui Robertson o nouă misiune, aceea de a candida la preşedinţie (Guth 
şi Green, 1988) . 

Falsa permanenţă: Mitul eternităţii 

Până acum am discutat despre legătura dintre mitul sensului suprem 
şi completitudine, respectiv consistenţă. Fiinţele umane se aşteaptă să 
existe răspunsuri şi se aşteaptă ca explicaţiile despre sine şi despre lume 
să fie consistente. O a treia faţetă a mitului sensului suprem este legată de 
stabilitate. Oamenii se aşteaptă ca regulile, principiile şi tiparele pe care le 
întâlnesc în viaţă să fie stabile şi constante. 

Folosirea semnificaţiilor reprezintă construcţia de idei prin care 
oamenii reuşesc să dea un sens lumii, dar există şi posibilitatea ca aceste idei 
să nu se suprapună exact pe lumea reală. Este necesar să generalizăm, să 
facem inferenţe, să tragem concluzii şi aşa mai departe. Tiparul general al 
modului în care ne folosim de sens în acest caz este jalsa pennanenţă: orice 
idee tinde să supraestimeze stabilitatea fenomenului la care se referă. Ideea 
subiacentă este stabilă, însă realitatea se schimbă. 

Ca să înţelegem fenomenul falsei permanenţe, va trebui să ne 
întoarcem la natura vieţii şi a sensului, aşa cum le-am explicat mai înainte.1 
Viaţa este un proces, ceea ce implică schimbare continuă. Există foarte puţine 
aspecte permanente, stabile sau neschimbătoare în viaţă. Aspectele biologice 
de bază care alcătuiesc viaţa se află într-o continuă modificare: mâncatul, 
băutul, eliminarea secreţiilor organismului; creşterea şi îmbătrânirea; boala 
şi însănătoşirea; dorinţa şi satisfacerea dorinţei şi aşa mai departe. La fel de 
schimbătoare sunt şi aspectele sociale ale vieţii. Asemenea modificări pot fi 
observate în modul în care se formează, evoluează şi se destramă prieteniile, 
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în alegerea partenerului de viaţă şi în procreare, precum şi în cazul relaţiilor 
de putere. 

Organismul supravieţuieşte prin adaptare şi ajustare continuă la 
cerinţele mediului, iar aceste adaptări necesită modificări continue în 
constituţia fizică şi chimică a persoanei. Continuitatea vieţii este asigurată 
mai degrabă de continuitatea unui proces şi nu de menţinerea unei stări 
neschimbate de-a lungul timpului. 

Măsura în care viaţa implică schimbare poate fi observată şi în cazul 
în care comparăm "acelaşi" organism în două momente diferite în timp. Să 
luăm ca exemplu o fetiţă la 9 ani şi aceeaşi persoană peste 25 de ani. Atomii 
şi moleculele care îi alcătuiau corpul s-au schimbat (probabil în totalitate) . 
Mărimea şi forma persoanei sunt total diferite. Majoritatea abilităţilor şi a 
nevoilor fizice (fiziologice) sunt diferite. Multe dintre persoanele pe care le-a 
avut în preajmă la vârsta de 9 ani nu mai trăiesc acum, când ea are 34 de ani, 
iar cei care-i sunt acum alături nu erau prezenţi când ea avea 9 ani (soţ, copii, 
colegi). Chiar şi persoanele care au fost prezente în viaţa ei la 9 şi la 34 de 
ani au acum o relaţie total diferită cu ea. De exemplu, probabil că părinţii o 
tratează la 34 de ani diferit de modul în care o tratau la vârsta de 9 ani. 

Pe scurt, viaţa implică schimbare. Pe de altă parte, însă, sensul se 
bazează pe stabilitate şi permanenţă. Principiul de bază al limbajului depinde 
de stabilitatea sensului. Ar fi imposibil să ne folosim de limbaj, atât în gândire, 
cât şi în comunicare, în cazul în care cuvintele şi-ar schimba zilnic sensul. În 
momentul în care sensurile se schimbă, acest fenomen ar putea fi o convenţie 
necesară pentru a desemna schimbările din lumea fizică şi socială (de 
exemplu, cazurile în care se creează cuvinte noi care să desemneze invenţii 
noi) . Cu toate acestea, schimbarea este o problemă majoră din punctul de 
vedere al sensului şi îi periclitează stabilitatea. 

Stabilitatea sensului poate fi ilustrată prin exemplul matematicii, un 
sistem construit exclusiv pe sensuri. Adevărul 3+4=7 a rămas neschimbat de 
milenii. Acest adevăr de 3+4=7 nu se mai poate dezvolta, creşte sau modifica. 
Adevărul este că nu ne-am putea folosi de o matematică în care într-o zi 3+4 

ar face 7, iar în ziua următoare 9, peste o săptămână 31, după care 11  şi aşa 
mai departe. 

Sensul, în schimb, trebuie să facă faţă faptului că viaţa fizică şi socială 
este în permanentă schimbare. Desigur, există mai multe forme ale schimbării. 
Dar chiar şi în momentul în care se referă la schimbare în sine, sensul tinde 
spre găsirea unor forme stabile. Schimbarea ar putea fi reprezentată mai 
degrabă ca o trecere de la o stare stabilă la o altă stare stabilă şi nu ca un flux 
continuu în care nimic nu este stabil. 

De asemenea, se pare că, pe măsură ce sensurile devin mai instabile, 
ele devin şi mai abstracte, mai complexe şi se transformă treptat în concepte 
superioare. Sensurile concrete, specifice şi clare sunt şi cele mai stabile. 
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Conceptul copacului, al pietrei, al copilului, al ajutorului şi al cifrei 12 probabil 
că şi-au păstrat sensul fără modificări majore de-a lungul secolelor. Concepte 
superioare cum ar Ei: "dreptate", "Dumnezeu", "patrie" probabil că au fost 
revizuite periodic. Insă chiar şi aceste schimbări pot fi deseori exprimate în 
termeni de sensuri stabile. În America de acum două sute de ani, conceptul 
justiţiei s-a referit la drepturi egale pentru toţi bărbaţii albi liberi care deţineau 
un anumit capital. Cu timpul, sensul acestui concept a fost extins şi la alte 
categorii de persoane, referindu-se la toţi adulţii americani, incluzând în 
această categorie şi negrese le fără adăpost. 

Astfel, putem spune că viaţa este un proces în continuă schimbare, 
în timp ce sensul se bazează pe stabilitate şi permanenţă. În momentul în 
care sensul se aplică vieţii, se suprapun, de fapt, concepte şi idei stabile unor 
fenomene care se află într-un flux continuu de schimbare. În acest sens, viaţa 
şi sensul au un caracter total diferit. 

Rezultatul acestei contradicţii este acela al falsei permanenţe: în general, 
ideile şi conceptele vor fi mai stabile şi mai constante decât fenomenele pe 
care le reprezintă. De fiecare dată când sensul se aplică vieţii, sensurile vor 
încerca să exagereze stabilitatea conceptelor pe care le reprezintă. Chiar 
mai mult, deoarece sensurile constituie elementele unui lanţ cauzal care 
determină evenimentele, folosirea sensului în cazul vieţii va încerca să 
forţeze evenimentele, încadrându-Ie în tipare fixe, de o stabilitate artificială. 
Sensul nu numai că va potenţa stabilitatea, dar va ajuta şi la crearea acesteia. 
Atât în gândire, cât şi în faptă, sensul promovează stabilitate, constanţă şi 
permanenţă. 

Tensiunea dintre sensurile stabile şi fenomenele schimbătoare 
poate fi observată în contrastul dintre procesul biologic de împerechere şi 
conceptul social al căsătoriei. Conceptul căsătoriei, ca act acceptat, idealizat 
şi instituţionalizat de cultura noastră, reprezintă stabilitate şi permanenţă. 
Căsătoria este o stare fixă, stabilă, care începe la un moment clar definit 
în timp şi care (se presupune) va continua până la sfârşitul vieţii. Există o 
diferenţă clară între starea de a fi căsătorit şi cea de a nu fi căsătorit, iar măsura 
în care cineva este căsătorit nu fluctuează de la o zi la alta sau de la un an la 
altul. Este imposibil să fii în unele zile mai căsătorit decât în altele. Nimeni 
nu poate fi căsătorit, de exemplu, în zilele de miercuri şi vineri şi necăsătorit 
joia. Tranziţia marcată prin ceremonia căsătoriei este percepută ca trecerea de 
la o stare stabilă (adică starea de a nu fi căsătorit) la o altă stare stabilă (cea de 
căsătorit), iar divorţul sau pierderea soţului/soţiei sunt percepute în acelaşi 
fel. Aceste tranziţii, care traversează condiţia de a fi căsătorit, se întâmplă la 
date precise, care sunt consemnate oficial. 

În schimb, împerecherea manifestă schimbări semnificative. Atracţia 
dintre iubiţi poate trece de la dorinţa sexuală pasională la experienţe intime, 
împărtăşite cu celălalt. Intensitatea legăturii emoţionale poate să crească sau 
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să scadă - ar fi o raritate ca cele două persoane din cuplu să resimtă aceleaşi 
sentimente faţă de celălalt zi de zi, an de an. Atitudinile, sentimentele, 
comportamentele partenerilor se pot schimba treptat, în unele cazuri pot să 
apară chiar şi schimbări bruşte. 

Astfet căsătoria este, de fapt, suprapunerea unei idei de stabilitate 
asupra unei relaţii schimbătoare. Sensul căsătoriei se bazează pe ideea 
stabilităţii şi a permanenţei, dar o relaţie reală implică schimbare, evoluţie şi 
dezvoltare. Căsătoria este, deci, un exemplu al falsei permanenţeI în sensul 
în care ideea în sine şi instituţia căsătoriei implică mai multă stabilitate decât 
fenomenul în sine. Conceptul determină aşteptări de stabilitate şi permanenţă 
care, în unele cazuri, nu sunt împlinite. 

Căsătoria reprezintă mai mult decât o simplă idee - ea este o adevărată 
instituţie, care impune o structură stabilă peste un tipar de comportamente şi 
emoţii care se află într-o continuă schimbare. Efectele unei astfel de structuri 
pline de sens pot spori stabilitatea reală. Divorţul este un proces foarte dificil; 
faptul că partenerii şi-au jurat iubire veşnică, că îşi asumă angajamente faţă 
de partener sau familie şi unele aspecte legale ar putea convinge cuplul să 
rămână împreună. Astfet sensurile nu numai că supraestimează nivelul 
stabilităţii naturale ale acestui concept, dar acţionează şi compensator prin 
potenţarea stabilităţii reale. 

Problema destrămării unei căsnicii exagerează falsa permanenţă a 
căsătoriei. Statisticile actuale arată că 40%-50% dintre căsătoriile din prezent 
se vor termina cu un divorţ (de exemplu, Price şi McKenry, 1988). Cu toate 
acestea, cele mai frecvente jurăminte de căsătorie includ promisiunea de 
a rămâne împreună "până când moartea ne va despărţi" . Când oamenii 
decid să se căsătorească, nu se gândesc nicidecum la divorţ. Astfet ideile şi 
aşteptările lor supraestimează permanenţa relaţiei. 

Pe scurt, căsătoria îi dă vieţii o structură bazată pe categorii stabile, 
durabile, care în realitate nu corespund modului în care decurge de fapt viaţa. 
Căsătoria este o modalitate prin care i se atribuie sens vieţii. În acest proces, 
căsătoria constrânge viaţa în limitele unui tipar de constanţă şi stabilitate, 
care ar putea contrazice cursul firesc al vieţii (indiferent dacă acest lucru este 
dorit sau nu de parteneri). 

Şi alte utilizări ale sens ului prezintă aceleaşi caracteristici ale falsei 
permanenţe. Sinele şi identitatea personală sunt percepute prin prisma 
stabilităţii în timp a caracteristicilor personale, în ciuda faptului că persoana 
trece de-a lungul timpului prin schimbări de ordin biologic şi social (vezi 
Baumeister, 1986). În momentul în care urmărim comportamentele unei 
persoane, îi interpretăm faptele prin prisma unor tipare comportamentale 
fixe, stabile, în care de obicei supraestimăm consistenţa şi consecvenţa 
acţiunilor umane (Jones şi Nisbett 1971; Ross, 1977). 
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Nepotrivirea dintre viaţa reală şi sens nu este întâmplătoare. Adică ar 
fi o greşeală să ne imaginăm că falsa permanenţă ar fi un produs secundar 
accidental al naturii contradictorii a vieţii şi a sensului. Este foarte probabil 
ca falsa permanenţă să reflecte o legătură mai profundă dintre cele două 
concepte. Trebuie să luăm în considerare încă un aspect caracteristic fiinţelor 
vii: deşi viaţa este un proces în continuă schimbare, fiinţele vii exprimă de 
obicei o nevoie puternică de stabilitate, iar sensul ar putea fi unul dintre 
puţinele mijloace prin care se poate atinge această stabilitate. În consecinţă, 
nu este de mirare că sensul tinde să impună stabilitate şi permanenţă asupra 
evenimentelor. 

Căutarea stabilităţii pare să fie una dintre preocupările primordiale ale 
organismelor vii. Fiinţele vii se străduiesc din răsputeri să atingă o stare de 
stabili ta te atâ t internă, cât şi externă. Procesele in:terne ale tuturor organismelor 
vii reflectă tipare de homeostazie. Aceste procese răspund la schimbare, la 
perturbări în funcţionare şi la nevoi, prin încercarea de a restabili o stare de 
calm, de echilibru. Corpul încearcă să îşi menţină greutatea, temperatura, 
pulsul şi aşa mai departe. În ceea ce priveşte lumea exterioară, organismele 
încearcă să găsească medii de viaţă stabile şi predictibile. Exemple în acest 
sens ar fi încercarea fiinţelor vii de a-şi marca teritoriul de viaţă, stabilirea 
unor grupuri sociale, nevoia accentuată de a avea surse sigure de hrană. Din 
punct de vedere social, oamenii încearcă să susţină o reputaţie pozitivă şi 
relaţii sociale stabile. 

Desigur, există şi tendinţe contrare. Adeseori, fiinţele vii pornesc 
în explorarea unor noi teritorii sau în căutarea unor noi parteneri pentru 
interacţiuni sociale (sau sexuale). Însă, de multe ori, nevoia de noutate este 
de fapt dorinţa de a spori astfel stabilitatea şi predictibilitatea. Animalelor le 
place să exploreze teritorii noi, dar nu le place să împartă cu nimeni teritoriile 
pe care le-au cucerit deja. Astfel, interesul privind schimbarea este unilateral: 
este bine să adaugi, dar nu este bine să scazi (să împarţi). Adăugarea unor 
aspecte sau lucruri noi este o problemă de schimbare plus stabilitate. 

Pe scurt, putem spune că viaţa este caracterizată de schimbare 
necontenită, dar tânjeşte după stabilitate. Comportamentul uman urmează 
aceleaşi tipare. Fiinţele umane îşi doresc o viaţă de familie stabilă, surse de 
hrană, un adăpost stabil, un loc de muncă sigur şi aşa mai departe. 

Fiinţele vii se folosesc de toate resursele de care dispun pentru a 
dobândi stabilitate. Utilizarea inteligentă a sensului este una dintre resursele 
umane cele mai puternice. Într-adevăr, pare foarte plauzibil să credem că 
sensul a fost conceput pentru a ajuta omul primitiv să dobândească o oarecare 
stabilitate. Prin descoperirea, generalizarea şi comunicarea tiparelor care le 
înconjoară, fiinţele umane îşi pot spori semnificativ capacitatea de a prevedea 
şi de a controla mediul înconjurător. Tehnologia modernă este produsul final 
al acestui proces - este ca şi cum fiinţele umane s-ar fi folosit de sens ca să îşi 
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dea seama cum ar putea împiedica viaţa să se schimbe în permanenţă, cum 
să o facă mai stabilă şi mai predictibilă prin identificarea acelor tipare care nu 
se schimbă. 

Din acest motiv, nu ar trebui să ne surprindă că sensul este puternic 
orientat spre stabilitate, iar prin utilizarea sa, putem impune stabilitate 
cursului naturii. Falsa permanenţă ar putea fi o distorsionare sistematică, dar 
justificată. 

În capitolele următoare, vă voi oferi multe exemple de falsă permanenţă. 
Desigur, în momentul în care se conferă sens vieţii, ar putea exista şi o tendinţă 
spre falsa permanenţă. Merită însă menţionat faptul că falsa permanenţă ar 
putea face parte tocmai din convingerea că viaţa are sens. 

În teorie, sensul vieţii este rezultatul unei interpretări bazate pe toate 
faptele şi consecinţele faptelor unei persoane. În realitate însă, viaţa este, de 
multe ori, un melanj de incoerenţe, începuturi ratate, planuri modificate, 
demersuri nefinalizate şi proiecte de viaţă irelevante. Ar fi nerealist să ne 
aşteptăm ca viaţa să aibă un singur sens, în care să se concentreze toate 
strădaniile, împreună cu evenimentele zilnice ale vieţii noastre. Cu toate 
acestea, noţiunea de sens al vieţii implică exact această idee. Noţiunea de 
sens atribuit unei vieţi reflectă falsa permanenţă, în aceeaşi măsură în care 
aceste noţiuni sunt nerealiste şi nepotrivite. 

Mitul împlinirii 

Un aspect final al mitului suprem implică împlinirea. În capitolul 
anterior, împlinirea a fost descrisă în termeni pozitivi, de stări dezirabile, 
bazate pe o îmbunătăţire substanţială a circumstanţelor prezente. Împlinirea 
implică resimţirea periodică frecventă a unor sentimente de plăcere. 

Conceptele de împlinire au o predispoziţie notorie spre falsa 
permanenţă. În realitate însă, oamenii se simt uneori mai bine, alteori mai rău. 
Dar în momentul în care îşi formează concepte legat de împlinire, oamenii 
tind să se concentreze asupra sentimentului de plăcere resimţit permanent 
şi deloc asupra stărilor neplăcute. Împlinirea pare să echivaleze cu stările 
pozitive permanente. 

Este evident, deci, că falsa permanenţă este unul dintre idealurile 
principale ale culturii noastre legate de împlinire. Iubirea, de exemplu, este 
idealizată fiind considerată o stare permanentă, care nu se schimbă niciodată, 
aşa cum este prezentată în filmele şi melodiile comerciale specifice culturii 
pop. Promisiunea unei iubiri eterne, nemuritoare este un clişeu frecvent al 
muzicii pop şi al filmelor de dragoste. Oamenii sunt convinşi că îşi vor găsi 
perechea potrivită şi vor trăi fericiţi până la adânci bătrâneţi. În realitate, 
însă, faza de atracţie pasională în iubirea romantică are o durată limitată şi, 
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de fapt, nimeni nu trăieşte fericit până la adânci bătrâneţi. Cu toate acestea, 
în cea mai mare parte a timpului, majoritatea oamenilor se consideră destul 
de mulţumiţi şi satisfăcuţi (vezi Sternberg, 1986) .  Dragostea pasională este o 
stare naturală de euforie, o stare de conştiinţă modificată, care, similar stărilor 
modificate, este şi foarte instabilă. 

La fel, oamenii îşi imaginează că succesul profesional le va asigura 
o stare constantă de fericire. Un studiu renumit în acest domeniu a ajuns 
la concluzia că ideile bărbaţilor despre succes seamănă frapant cu un basm 
(Levinson, 1978). Cei incluşi în acest studiu erau convinşi că, în momentul 
în care vor atinge un anumit nivel de succes, toate problemele, îngrijorările 
şi tracasările lor se vor evapora. În multe cazuri, tranziţia sau "criza vârstei 
de mijloc" a fost declanşată tocmai prin înţelegerea faptului că atingerea 
scopurilor profesionale nu duce la disiparea celorlalte aspecte de viaţă 
negative. 

O altă concepţie populară a împlinirii implică îmbogăţirea. Jocurile de 
noroc şi pariurile sunt exemple de promisiuni ale îmbogăţirii instantanee, 
ceea va duce la dispariţia tuturor problemelor, permiţându-i persoanei 
să savureze plăcerile bunăstării financiare până la adânci bătrâneţi. În 
realitate însă, puţinele persoane care au câştigat la loterie sau au ajuns să se 
îmbogăţească peste noapte nu trăiesc în al nouălea cer. De multe ori, trebuie 
să se confrunte cu o serie de probleme noi tocmai din cauza banilor câştigaţi 
(vezi Brickman, Coates şi Janoff-Bulman, 1978).  Chiar dacă ai câştigat marele 
premiu la loterie, nimeni nu îţi poate garanta că vei trăi fericit tot restul vieţii 
tale. Constatând acest lucru, cei care câştigă la loterie pot avea o surpriză 
neplăcută. 

Falsa permanenţă din mitul împlinirii nu este un aspect specific 
exclusiv culturii moderne. Omenirea este preocupată de mai multe secole 
de această problemă. Fiinţele umane au nevoie să creadă în ideea împlinirii 
supreme şi permanente, în timp ce împlinirile reale au o durată limitată. 
De exemplu, la nivel teoretic, conceptul budist al Nirvanei, este o stare 
permanentă (cum sunt, în general, toate formele de iluminare mistică), în 
realitate însă, relatările de beatitudine şi extaz au o durată destul de scurtă. 
La un nivel şi mai general, toate marile mitologii ale lumii au fost puse faţă 
în faţă cu problematica împlinirii. Haideţi să trecem pe scurt în revistă trei 
dintre cele mai importante mituri ale împlinirii concepute şi împărtăşite de 
strămoşii noştri. 

Primul se referă la mâncătorii de lotus din Odiseea lui Homer. În această 
epopee, corabia lui Ulise debarcă pe ţărmurile unei insule ai cărei locuitori 
stau toată ziua şi mănâncă florile de lotus de pe insulă. Imediat după ce încep 
să consume aceste flori, resimt o stare de beatitudine perpetuă, pierzând orice 
dorinţă de a face altceva. După ce a ronţăit câteva petale de lotus, o parte din 
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echipajul lui Ulise a decis să rămână pe insulă. Marele erou a fost nevoit să îi 
târască cu forţa pe corabie şi să plece rapid cu ei. 

Mitul lotofagilor exprimă dorinţa umană de a descoperi o substanţă 
prin care să se poată induce starea de fericire eternă. Acest proces ne este 
mereu prezentat sub forma unei seducţii periculoase, deşi pericolul pare să 
constea în pierderea interesului faţă de orice altceva. Acest mit rezonează şi 
astăzi prin atitudinea culturii moderne faţă de narcotice. Drogurile comportă 
promisiunea unei stări de plăcere perpetue, iar cei care le consumă îşi pierd 
uneori interesul pentru alte activităţi. Multe dintre obiecţiile la consumul de 
droguri se bazează pe considerentul că omul îşi poate pierde astfel interesul 
pentru alte lucruri (cum ar fi munca), ceea ce, în timp, ar putea avea un efect 
negativ. însă, dacă folosirea drogurilor ne-ar oferi într-adevăr o modalitate 
prin care să ne simţim bine tot timpul, fără efectele secundare negative, 
provocarea pe care ar reprezenta-o pentru viaţa noastră bazată pe realizări 
ar fi serioasă şi viabilă. 

Al doilea mit important al împlinirii este cel al Sfântului Graal din 
legendele regelui Arthur. Potrivit acestui mit, mai mulţi cavaleri au pornit 
în căutarea potirului (pocal folosit de Iisus la Cina cea de Taină), însă doar 
puţini au reuşit să dobândească împlinirea prin acesta. Totuşi şi ceilalţi au 
avut parte de o serie de aventuri extraordinare, eroice sau de experienţe 
profunde. Cei care au reuşit să vadă Sfântul Graal fie au murit pe loc, fie au 
devenit pustnici, murind la scurt timp după aceea. 

Din perspectiva prezentului, mitul Sfântului Graal pare să aibă un 
caracter de autoironie. Experienţa umană supremă ar fi să dai ochii cu un 
banal obiect de uz casnic, pentru care au murit sau au trecut prin suferinţe 
cumplite mai mulţi cavaleri? Ideea centrală a mitului ar fi mesajul alegoric 
potrivit căruia cel mai măreţ lucru la care poate aspira o fiinţă umană este 
experienţa conştientă, idee foarte asemănătoare conceptelor de iluminare şi 
Nirvanei din religiile orientale. 

Intuiţia (şi poate şi caracterul autoironic) acestui mit se apropie de 
recunoaşterea falsei permanenţe în concepţiile umane ale împlinirii. Toţi cei 
care ajung să vadă pocalul mor la scurt timp după asta. Nu numai că viaţa nu 
mai are nimic de oferit după o asemenea experienţă, dar menţinerea unei stări 
de împlinire supremă ar fi absolut imposibilă. Într-adevăr, Galahad s-a rugat 
să moară pe loc, ca să nu mai cunoască nicio stare inferioară momentului în 
care a văzut potirul. 

Al treilea mit, povestea lui Faust, se foloseşte, de asemenea, de ideea 
morţii ca să poată evidenţia ideea falsei permanenţe. Potrivit celei mai 
cunoscute variante (adică cea al lui Goethe), Faust cade la învoială cu diavolul: 
acesta îi va oferi plăceri pământene până în momentul în care Faust va găsi 
ceva atât de satisfăcător, încât va dori ca momentul respectiv să dureze o 
veşnicie - moment în care diavolul va revendica sufletul lui Faust. Faust este 
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deja un om cult şi matur care a ajuns la concluzia că toate formele de plăcere 
sunt temporare. Prin urmare, nu crede în ideea împlinirii eterne. Este dispus 
să încheie pactul, convins că nici măcar diavolul nu îi poate oferi o stare de 
plăcere şi fericire completă şi permanentă. 

Astfel, povestea lui Faust ajunge să îi atribuie falsei permanenţe un rol 
principal în conceptul împlinirii. Pe scurt, Faust pariază că poate trăi stări 
de bucurie, plăcere şi satisfacţie fără să îşi dorească ca acestea să ţină pentru 
totdeauna. Dar pierde pariul. Deci fiinţa umană este incapabilă să nu îşi 
dorească plăceri durabile, trainice. Falsa permanenţă ocupă un loc principal 
în concepţiile noastre legate de împlinire: omul nu poate înceta să râvnească 
la permanenţă, nici măcar în cazurile în care acest lucru ar fi extrem de 
dăunător. 

Acest mit conţine şi o critică foarte aspră referitoare la dorinţa umană 
a împlinirii permanente. El ne transmite că omul este pierdut (adică, vândut 
diavolului) imediat ce începe să tânjească după permanenţă. Este acceptabil 
să cauţi plăcere, putere şi cunoaştere; dar nu este lipsit de risc să doreşti 
ca, prin aceste lucruri, să-ţi asiguri satisfacţii permanente. Chiar mai mult, 
împlinirea prin prelungirea stărilor de plăcere este inutilă şi damnabilă. 
Mitul lui Faust ne spune că experienţa umană este o transformare perpetuă. 
Încercarea de a împiedica schimbarea cu scopul de a ne prelungi stările de 
împlinire înseamnă să ne lepădăm de natura umană. 

Mai multe perspective ale împlinirii au recunoscut problema falsei 
permanenţe şi au încercat să elucideze misterul. Răspunsul ar putea fi că ideile 
dominante ale împlinirii au pur şi simplu o latură mitică şi distorsionată. Ideile 
legate de împlinire ar putea proveni din trăirea reală a unor stări emoţionale 
pozitive, care adaugă intensitatea şi stabilitatea necesară unui concept ideal. 
În imaginaţia colectivă, împlinirea echivalează cu stări de bine perpetue, ceea 
ce, probabil, este ceva nerealist. Emoţiile, prin natura lor, au o durată limitată 
şi reflectă răspunsuri ale organismului la evenimente imediate sau recente. 
Efectele nivelului de adaptare nu pot fi înlăturate, astfel încât persoana ajunge 
să se obişnuiască cu lucrurile bune şi să îşi dorească lucruri noi şi mai bune. 
Ideea că ar putea exista ceva care să inducă emoţii pozitive nesfârşite este la 
fel de neverosimilă ca şi aceea că o persoană ar putea consuma la o masă o 
cantitate de alimente suficientă pentru toată viaţa. 

Rezumat si concluzii 
. 

Fiinţele umane se folosesc de inteligenţa lor pentru a se dumiri treptat 
de ceea ce se întâmplă în jurul lor. Treptat, încep să observe tipare mai 
complexe, integrative, iar sensurile pe care le construiesc încep să se lege 
între ele. Mitul sensului suprem este convingerea generală că totul are sens 
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şi poate fi înţeles. Tradus în termenii sensului vieţii, acest lucru se referă la 
speranţa, convingerea sau dorinţa omului ca viaţa sa să aibă într-adevăr sens. 
Chiar şi o persoană care nu poate să-şi dea seama ce sens are viaţa sa ar putea 
crede că totuşi are un sens suficient de important. 

Completitudinea şi consistenţa sunt aspecte importante ale sensului 
suprem. Completitudine a este convingerea că totul are o explicaţie, toate 
problemele au o soluţie, toate dilemele pot fi rezolvate şi că există răspunsuri 
la toate întrebările importante. Credinţa în existenţa consistenţei se referă 
la convingerea că lumea nu se contrazice, ceea ce din nou implică ideea 
că lucrurile şi oamenii pot fi, în general, înţeleşi şi comportamentele lor 
pot fi prezise. Fiinţele umane sunt motivate să-şi menţină convingerea în 
existenţa completitudinii şi a consistenţei. Pe de altă parte, suntem reticenţi 
în acceptarea faptului că unele dileme s-ar putea să nu aibă răspuns sau că 
am putea întâlni în viaţa dileme care nu pot fi rezolvate. 

Falsa permanenţă se referă la tendinţa de a supraestima stabilitatea 
evenimentelor. În natură, lucrurile se schimbă, dar ideile şi sensurile rămân 
neschimbate. În principiu, viaţa este un proces în continuă schimbare, Însă 
fiinţele vii au nevoie de stabilitate, iar fiinţele umane se folosesc de sens 
pentru atingerea acestei stabilităţi. Ca urmare, ori de câte ori atribuim sens 
vieţii, încercăm simultan să îi sporim şi stabilitatea. 

Conceptele împlinirii reflectă atât mitul sensului suprem, cât şi pe cel al 
falsei permanenţe. În viaţa de zi cu zi, oamenii au stări afective atât pozitive, 
cât şi negative, ambele având un caracter temporar. Cu toate acestea, oamenii 
sunt convinşi că viaţa poate fi trăită în stări afective pozitive stabile, durabile, 
precum şi în lipsa totală a stărilor negative. Omul trăieşte din când în când 
stări de plăcere şi satisfacţie, dar îşi imaginează şi îşi doreşte satisfacţii 
permanente. Indiferent dacă promisiunea este salvarea eternă în paradis, 
dragoste veşnică sau doar succesul propriu, promisiunile de împlinire din 
cultura noastră includ ideea de permanenţă. Acestor promisiuni, însă, nu ar 
trebui să le dăm crezare. 

Notă 

1. Vezi Capitolul 2. 
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Identitatea personală şi criza de valori 

În anii '80, cântăreaţa Whitney Houston a devenit celebră (s-a şi 
îmbogăţit în acelaşi timp) cu şlagărul "Cea mai mare dintre iubiri"l. Sincer 
vorbind, niciodată nu m-am dat în vânt după cântecele lente şi sentimentale, 
aşa că, de fiecare dată când era difuzată la radio, schimbam rapid postul la 
care se difuza. Ca urmare, multă vreme nu am apucat să aud versurile acestei 
melodii. Văzând titlul grandios, mi-am pus totuşi întrebarea: Oare care ar putea 
fi cea mai mare dintre iubiri? Mă gândeam că, probabil, se referă la obişnuita şi 
banala atracţie heterosexuală, ca multe alte melodii, iar superlativul "cea mai" 

să fie doar o altă expresie a exaltării sentimentale. Sau poate că era un cântec 
despre Iisus - din când în când mai apar şi cântece rock cu tentă creştină. 
Ei bine, să vedeţi ce am aflat câţiva ani mai târziu - în accepţiunea doamnei 
Houston dragostea ultimă şi supremă este de fapt dragostea de sine! Să înveţi 
să-ţi iubeşti propria persoană - cântă ea - este cea mai mare dintre iubiri. 

În trecut, expresia publică a unui astfel de sentiment ar fi fost de 
neimaginat. Cum se poate totuşi ca era modernă să ajungă să accepte iubirea 
faţă de propria persoană? Ce stă în spatele fascinaţiei moderne pentru sine 
sau, cum o numim mai des, pentru identitate? Acum câţiva ani am rămas 
profund surprins să văd că această temă a devenit laitmotivul culturii 
moderne occidentale şi tema centrală de interes pentru mulţi cercetători din 
domeniul ştiinţelor sociale. Astfel, am pornit pe drumul care speram să mă 
lumineze în legătură cu obsesia societăţii noastre privind dilemele sinelui. 
Am dedicat câţiva ani buni încercării de a înţelege cum s-a conturat sinele 
de-a lungul istoriei şi de ce a devenit o problemă atât de serioasă tocmai acum. 

J În original, The Greatest Love of AII (n. tr.) . 
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Treptat, am ajuns să înţeleg modul în care cultura occidentală a 
recalibrat regulile constituente ale sinelui, în aşa fel încât sinele modern a 
devenit mult mai problematic şi mai dificil decât în erele trecute. Această 
investigaţie m-a ajutat să înţeleg mai bine sinele (vezi Baumeister, 1986, 
1987). Cu toate acestea, nu am reuşit să dau un răspuns definitiv la problema 
iniţială, şi anume să identific originile dilemei moderne a sinelui. În final, 
am înţeles că, în multe cazuri, această dilemă este, de fapt, dilema sensului 
vieţii şi nu o problemă de definire a propriei identităţi. De multe ori, când 
oamenii spun că simt nevoia să se cunoască (să se găsească), vor să spună de 
fapt că îşi doresc să trăiască o viaţă care să aibă sens. Vor să aibă o viaţă cu 
un sens pe care să îl poată accepta. Dar să spui treaba asta în gura mare este 
destul de jenant. Aşa că oamenii îşi reformulează această nevoie în termeni 
de autocunoaştere, ceea ce, într-adevăr, este destul de vag, dar în acelaşi timp 
este acceptabil social. 

Acest capitol descrie încercările mele de a înţelege dilema modernă a 
identităţii. Această dilemă nu se datorează faptului că sinele şi-ar fi depăşit 
limitele, ar fi devenit mai labil sau mai complicat decât înainte. Mai degrabă, 
putem spune că societatea modernă se foloseşte de sens ca să reuşească să 
confere suficient sens vieţii, într-o formă în care sinele nu a mai fost folosit în 
trecut. Aceste noi cerinţe pe care sinele trebuie să le îndeplinească reprezintă 
motivul principal al fascinaţiei societăţii moderne pentru ideea sinelui şi a 
identităţii. 

Primul obiectiv al acestui capitol este să examineze modul în care se 
poziţionează societatea modernă faţă de cele patru nevoi de sens. În mod 
evident, singura problemă cu adevărat importantă este cea legată de valoare. 
Cu alte cuvinte, societăţii noastre îi lipsesc valori de bază stabile care să poată 
oferi criterii solide pentru delimitarea binelui de rău şi pentru justificarea 
acţiunilor pe care le întreprindem. În continuare, vom investiga cauzele 
acestei moderne "crize de valori", adică lipsa fundamentelor valorilor. Acest 
lucru ne va duce la examinarea modului în care omul modern răspunde la 
această criză de valori solide. Lipsa fundamentelor valorilor îi sensibilizează 
şi îi stimulează pe oameni să găsească sau să elaboreze noi fundamente ale 
valorilor. 

Şi aici intervine sinele. Cultura modernă occidentală s-a luptat din 
răsputeri ca să transforme sinele Într-un fundament de valoare. Fiinţele umane 
au avut dintotdeauna un sine, dar acesta nu a trebuit să îndeplinească funcţia 
suplimentară de a conferi sens vieţii în măsura în care trebuie să o facă astăzi. 
Astfel, motivul fascinaţiei moderne pentru sine provine din faptul că sinele a 
devenit o sursă fundamentală şi importantă de sens în viaţa modernă. Povara 
identităţii nu este tocmai uşoară, iar crizele şi alte probleme de identitate 
provin parţial din noile cerinţe pe care sinele trebuie să le îndeplinească în 
prezent. 
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Prin urmare, publicul modern nu este mirat să audă un cântăreţ 

lăudându-se că a descoperit dragostea supremă nu în iubirea nutrită faţă 

de o altă persoană, faţă de Dumnezeu sau faţă de umanitate, ci pur şi 

simplu în iubirea faţă de sine. Pentru a fi acceptabilă, dezirabilă şi poate 

chiar obligatorie, dragostea de sine s-a lepădat în mare parte de conotaţia 

dezgustătoare a îngâmfării şi a ereziei (vezi Zweig, 1980). Refrenul melodiei 
lui Whitney Houston reverberează în lung şi-n lat prin cultura modernă, de la 
filme şi lucrări academice până la Comisia Stimei de Sine a Statului California. 
Comicul Rodney Dangerfield a parodiat acest sentiment în scheciul în care 
face amor cu o femeie care, în extazul fericirii, îşi rosteşte propriul nume. 
Chiar şi astăzi, o astfel de reacţie ar fi exagerată. Dar este incontestabil faptul 
că a apărut o viziune nouă, pozitivă despre sine, căreia i s-a distribuit uri. rol 

central în construirea sau găsirea sensului vieţii moderne. 

Perspectiva modernă asupra sensurilor vieţii 

Viaţa omului modern poate fi plină de sens, dar acest lucru nu 
înseamnă că toate nevoile de sens sunt îndeplinite în totalitate sau că nu ar 
exista domenii problematice în ceea ce priveşte sensul vieţii. Ca să putem 
înţelege modul în care oamenii de astăzi găsesc sens în vieţile lor, trebuie 
să luăm în considerare cele patru nevoi de sens şi să investigăm ce ne oferă 
societatea modernă pentru a le satisface. Evident, există diferenţe mari, astfel 
încât generalizările sunt foarte grosolane. Totuşi, este foarte important să 
vedem care dintre nevoi pot fi îndeplinite cu uşurinţă sau care sunt dificile şi 
greu de satisfăcut. 

În ceea ce priveşte nevoia pentru un scop în viaţă, societatea modernă 
ne pune la dispoziţie o multitudine de scopuri şi ierarhii de scopuri 
gata pregătite. Carierele din sfera birocraţiei sunt construite pe o serie de 
oportunităţi de promovare şi de împlinire; averile pot fi adunate la infinit, iar 
sistemul educaţional oferă mai multe niveluri de realizare. În general, putem 
spune că sistemul financiar şi economic ne oferă suficiente scopuri pe care să 
ne dorim să le realizăm. 

Împlinirea, pe de altă parte, continuă să fie o problemă. Creştinismul 
ne-a învăţat să ne dorim cu ardoare împlinirea. Noţiunea creştină a împlinirii 
(adică, mântuirea în Ceruri) constă într-o stare de beatitudine continuă, 
mai presus de orice imaginaţie. După ce societatea noastră a încetat să mai 
funcţioneze preponderent pe baza acestor principii creştine, oamenii au 
început să caute alte modele ale împlinirii. Însă noţiunile laice ale împlinirii 
nu au reuşit niciodată să se ridice la nivelul împlinirii spirituale, care oferea 
sens vieţii strămoşilor noştri. Poate că acest lucru este o consecinţă firească a 
mitului împlinirii, deoarece modelele spirituale nu au fost supuse niciodată 
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vreunui test, în timp ce realizările şi împlinirile laice sunt testate permanent. 
Nu s-a întors încă nimeni care să povestească dacă viaţa în Ceruri este la fel 
de bună precum ni s-a promis. 

Ca să rezumăm recenta istorie a împlinirii (pentru o prezentare mai 
amplă, vezi Baumeister, 1986, 1987): problemele au apărut în momentul 
în care societatea a încetat să se mulţumească cu promisiunea creştină a 
împlinirii de după moarte. Perioada romantică a fost prima care a început să 
pună sub semnul întrebării aceste forme de împlinire. Dragostea pasională şi 
creativitatea artistică (mai ales în poezie şi literatură) reprezintă încercările 
cele mai specifice epocii romantice de a stabili forme noi de împlinire laică. 
Cultivarea propriei personalităţi şi identităţi sunt de asemenea asociate cu 
năzuinţa romantică spre împlinire. Noţiunile împlinirii specifice secolului 
al XX-lea s-au concentrat asupra adaptării psihologice şi a autorealizării. 
Conceptul autorealizării, precum şi explicaţia modului în care acest lucru 
poate fi atins sunt încă destul de învălui te în ceaţă, iar această nec1aritate 
reflectă, de fapt, lipsa unor concepte satisfăcătoare pentru împlinire. 

Societatea modernă duce lipsă nu doar de un set de concepte ale 
împlinirii care să fie acceptate unanim, ci şi deunset de valori stabile şi aprobate 
unanim. Într-adevăr, unii susţin că valorile moderne se află într-un haos total. 
Discuţia despre valori nu mai vizează obligaţiile, ci drepturile, iar aspectele 
relevante ale luării deciziilor s-au deplasat din sfera obligaţiilor morale în cea 
a legalităţii (de exemplu, Jackall, 1988). Lipsa unei credinţe colective puternice 
în adevăruri morale poate fi regăsită în mai multe tipare, printre care pot fi 
incluse tendinţa spre cinism, pretenţiile exagerate, acceptarea unui relativism 
moral şi admiraţia pentru şmecherii care încalcă regulile (aspecte adesea 
prezentate într-o formă idealizată în filme şi alte forme ale mass media). Se 
pare că există o anumită reacţie împotriva sensibilităţii morale excesive a 
predecesorilor noştri din epoca victoriană, deseori percepuţi ca fiind afectaţi 
şi ipocriţi. În general, dacă ar fi să identificăm în societatea modernă vreo 
nevoie de sens neîmplinită, aceea ar fi nevoia de valoare - adică nevoia de 
criterii stabile acceptate unanim aplicate binelui şi răului (Următoarea parte 
a acestui capitol se va ocupa de investigarea detaliată a crizei de valori). 

A treia nevoie de sens este eficacitatea, iar aceasta poate fi atinsă cu 
uşurinţă în societatea modernă. Există din abundenţă metode prin care 
individul se poate testa, afirma, prin care îşi poate dezvolta abilităţile, îşi poate 
exercita influenţa şi controlul şi aşa mai departe. De la creşterea copiilor la 
exercitarea dreptului de vot, de la un loc de muncă într-o firmă la practicarea 
schiului, oamenii au la dispoziţie un număr infinit de oportunităţi prin care 
pot dobândi sentimentul de eficacitate. Oamenii pot trăi senzaţia de măiestrie 
şi de îndemânare, pot exercita un control extraordinar asupra mediului social 
şi pot avea convingerea că ceea ce fac are sens. 
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În sfârşit, societatea modernă oferă o serie de criterii pentru atingerea 

autorealizării. Societăţile tradiţionale au legat stima de sine de poziţia 
individului pe scara ierarhiei sociale. În ciuda (sau poate tocmai datorită) 
respingerii normelor sistemului tradiţional, societatea modernă a creat o 
serie de modalităţi prin care individul îşi poate dovedi superioritatea faţă de 

ceilalţi. Structura birocratică instituţională şi cea a sistemelor de salarizare 
oferă numeroase exemple de diferenţieri extrem de fine, prin care se poate 
stabili o ierarhie între angajaţi. La fel, sistemul educaţional oferă note pe baza 
unei grile foarte fine de evaluare. Tinerii care nu apreciază viaţa academică 
îşi pot dezvolta stima de sine prin sport şi se pot compara cu ceilalţi pe baza 
rezultatelor obţinute la diverse competiţii şi pe baza punctelor acumulate; 
sau prin diverse forme de manifestare romantică, în care numărul şi farmecul 
partenerilor este o măsură evidentă a nivelului de auto realizare a persoanei. 
Sistemul de premii şi diverse forme de recunoaştere a valorii reprezintă şi la 
vârste înaintate surse importante de autorealizare. 

Societatea modernă le oferă un număr la fel de impresionant de resurse 
şi celor care preferă sursele colective de autorealizare celor individuale. 
Oamenii se pot identifica cu organizaţiile la care lucrează, cu cluburile 
sportive locale, cu realizările diverşilor membri ai familiei şi aşa mai departe. 
Probabil că spiritul colectiv era mai accentuat în trecut, dar şi astăzi putem 
găsi suficiente surse colective prin care să ne autorealizăm. 

Astfel, putem rezuma destul de uşor ce reprezintă sensul vieţii în 
viziunea modernă. Cultura modernă occidentală oferă foarte multe modalităţi 
prin care oamenii îşi pot stabili scopuri în vederea sporirii sentimentului de 
eficacitate şi prin care pot evalua şi spori stima de sine. Modelele realizării 
sunt însă problematice, deşi majoritatea persoanelor se consideră destul de 
fericite, iar lipsa unor modele solide de împlinire au devenit o problemă 
perpetuă. Lipsa unor modele viabile de împlinire probabil că nu ar trebui 
considerată ca fiind o problemă specială sau acută a vieţii moderne. Valorile, 
în schimb, sunt o problemă specială şi acută. Societatea modernă nu transmite 
un mesaj clar şi categoric despre ce este bine şi ce este rău în viaţă, aşa cum o 
făceau societăţile tradiţionale. 

Astfel, problema cea mai delicată a sensului vieţii în societatea modernă 
occidentală pare să fie identificarea unui fundament solid a sistemului de 
valori. Din acest motiv devine absolut necesar să investigăm ce s-a întâmplat 
cu sistemul de valori în lumea modernă. 
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Criza de valori 

Vom începe incursiunea noastră prin examinarea câtorva dintre cele 
mai importante fundamente de valori pe care le-a avut cultura noastră. 
După cum vom vedea, unele dintre acestea şi-au pierdut o parte din putere, 
influenţă şi eficacitate în ultimele decenii. 

Declinul religiei 

Valorile principale ale societăţii occidentale au fost conturate de religia 
iudeo-creştină. În această accepţiune, Dumnezeu este valoare supremă. Orice 
sacrificiu, efort, aspiraţie sau atrocitate era justificabilă, cu condiţia să poată 
fi desprinsă din dorinţa lui Dumnezeu. Oamenii credeau că Dumnezeu şi-a 
exprimat clar regulile, prima dată prin Cele zece porunci, iar mai târziu 
prin învăţăturile profeţilor. Fără îndoială, creştinii au accentuat mai ales 
învăţămintele lui Hristos. Regulile şi valorile divine au fost, desigur, clarificate 
şi prin munca multor generaţii de predicatori, învăţători şi teologi. 

Legătura dinte moralitatea socială şi bazele iudeo-creştine este evidentă 
şi astăzi. O evaluare recentă a unor liceeni americani a evidenţiat faptul că cea 
mai mare parte a acestora a fost de acord că Decalogul oferă un set eficient 
de reguli de viaţă, deşi doar foarte puţini dintre aceşti liceeni cunoşteau 
mai mult de una dintre porunci. Se pare că omul contemporan crede încă în 
puterea şi în importanţa acestor valori, deşi ele joacă doar un rol marginal în 
viaţa sa şi în deciziile pe care le ia. Este greu de crezut că oamenii trăiesc pe 
baza acestor valori, pe care de fapt nici nu le cunosc. 

Este evident că religia nu mai are influenţa pe care a avut-o asupra 
societăţilor trecute. Cu toate acestea, religia este încă foarte vie. Majoritatea 
americanilor moderni continuă să creadă în existenţa lui Dumnezeu, mulţi 
dintre ei relatând că se roagă, merg la biserică şi au convingeri religioase (Stark 
şi Bainbridge, 1985). Pe de altă parte, religia a fost interzisă în numeroase 
instituţii oficiale. S-a şi stabilit o politică oficială de separare a bisericii de stat. 
Sistemul educaţiei publice este o instituţie laică, evitând cu scrupulozitate 
problemele bisericii, deşi există mai multe biserici (culte) care au propriile 
lor şcoli. Problemele cotidiene din domeniul afacerilor, ale guvernării şi 
divertismentului nu îi alocă religiei un rol prea important. Aceste schimbări 
sunt destul de frapante, dacă le comparăm cu rolul jucat de biserică în viaţa 
politică, jocurile de putere, arta, literatura şi teatrul Evului Mediu. 

Nu este deloc simplu să rezumăm efectele declinului creştinism ului 
asupra societăţii moderne. Cu toate acestea, este evident că schimbările cele 
mai dramatice (şi cele mai evidente) au avut loc în secolele al XVII-lea şi 
al XVIII-lea, perioadă cunoscută sub denumirea de Iluminism. La sfârşitul 
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acestei mişcări ideologice, intelectualii de frunte şi-au manifestat deschis 
atitudinea critică faţă de doctrinele şi învăţămintele creştine. Schimbările 

sociale de la sfârşitul acestei perioade reflectă deja o abordare nouă, laică. 
Războiul american de Independenţă, de exemplu, a legiferat toleranţa 

universală a religiilor şi separarea oficială a instituţiilor bisericeşti de cele 
statale. Revoluţia franceză a avut o poziţie şi mai agresivă în ceea ce priveşte 
campania de "decreştinare", care includea abolirea calendarului creştin, 
interzicerea predării în şcoli de către cler, capriciul de a schimba denumirile 
"creştine" cu alte denumiri clasice (de exemplu, redenumirea catedralei 
Notre Dame în "Templul Raţiunii"), reducerea sau suspendarea totală a 
salariului pentru cler, chiar şi demolarea efectivă a multor biserici (Pa Imer, 
1969). Deşi biserica franceză şi-a revenit după aceste măsuri, existenţa lor a 
indicat o nouă vulnerabilitate a Bisericii, care a prefigurat ateismul oficial al 
multor naţiuni din secolul al XX-lea. 

Putem menţiona cel puţin trei factori majori care au contribuit la 
declinul Bisericii creştine. În primul rând, conflictele din sânul Bisericii au 
slăbit sistemul şi credinţa oamenilor în adevărul incontestabil al doctrinelor 
creştine. La sfârşitul Evului Mediu, oamenii au ajuns să creadă că Biserica era 
coruptă. Schisma papală din secolul al XIV-lea a dus la două administraţii 
bisericeşti separate, fiecare cu un papă al său, care excomunica toţi enoriaşii 
celeilalte papalităţi. Acest lucru însemna că fiecare locuitor al Europei 
medievale fusese excomunicat de unul dintre cei doi papi. O zicală a vremii 
susţine că, după schisma papală, nimeni nu a mai ajuns în Rai (Tuclunan, 
1978). Mesajul acestei remarci este că omul Evului Mediu a început să creadă 
că Biserica nu îi mai satisfăcea nevoile spirituale. 

Desigur, separarea instituţională a fost urmată de una ideologică. 
Reforma protestantă a pus la încercare nu numai personalul şi sistemul 
bisericesc, ci şi multe dintre doctrinele creştine. Până la apariţia Iluminismului 
au apărut mai multe forme rivale de doctrine creştine şi structuri de putere. 
Monopolul medieval asupra religiei ţinea deja de domeniul trecutului. 

Un al doilea factor care a contribuit la declinul influenţei creştinismului 
este reprezentat de conflictul dintre religie şi alte forme de cunoaştere, cele 
mai importante fiind raţiunea şi ştiinţa. Biserica a investit foarte mult în 
conceperea unor explicaţii proprii pentru multe dintre evenimentele naturale 
şi istorice. Aceste explicaţii au dus la iscarea mai multor conflicte între 
doctrinele religioase şi ştiinţă. Perceperea acestui conflict probabil că a avut 
un efect negativ asupra cauzei Bisericii, mai ales în cadrul claselor educate 
ale societăţii. Biserica nu mai părea să poată oferi calea sigură către adevăr. 

Al treilea factor se referă la faptul că noile forme sociale şi financiare 
de viaţă au devenit tot mai greu de coordonat pe baza doctrinei creştine. În 
satele tradiţionale, învăţăturile creştine se puteau infiltra în toate aspectele 
vieţii. Dar viaţa din uzine, bănci şi alte instituţii, care, ulterior, au modelat 
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viaţa modernă, nu se potrivea chiar atât de bine cu scriptura. Noul sistem 
economic se bazează pe satisfacerea intereselor proprii, ceea ce contravine 
concepţiilor creştine despre egoism. (Într-adevăr, a trebuit să treacă destul 
de mult timp pentru ca Biserica să accepte ideea că banii sunt un motiv 
acceptabil pentru muncă). Onestitatea şi alte virtuţi creştine au reprezentat 
deseori impedimente serioase în câştigarea rapidă a unor sume mari de bani. 
Competiţia capitalistă pentru un loc de muncă, pentru bani, piaţă şi aşa mai 
departe a îngreunat încercările creştine de a păstra iubirea pentru aproapele 
în centrul existenţei cotidiene. 

Există mai multe aspecte legate de societatea modernă care ridică 
probleme serioase pentru Biserică, cum ar fi toleranţa religioasă şi pluralismul. 
Aşa cum a menţionat Peter Berger (1967), adevărul creştin nu se adaptează 
prea bine la competiţia dintre mai multe adevăruri posibile. Pretenţia 
religiei de a oferi adevărul metafizic ultim, exclusiv este incompatibilă cu 
convingerea că sunt acceptabile şi alte puncte de vedere. Lui Dumnezeu i-ar 
fi destul de dificil să îşi revendice dreptul de unicul Dumnezeu adevărat, 
atâta vreme cât permite venerarea altor zei. Din acest motiv, religiile tind 
spre o oarecare intoleranţă (vezi Liebman, 1983) . Toleranţa religioasă este o 
idee promovată de guvernele umaniste, fără vreo tentă religioasă, care doresc 
să reducă conflictele şi ura dintre cetăţeni - ceea ce nu este o idee pe care 
religiile, în general, (şi mai ales cele din Occident) să o accepte cu uşurinţă. 

Pentru a ilustra acest lucru, să luăm ca exemplu Inchiziţia spaniolă. 
Din perspectiva modernă, Inchiziţia spaniolă este un abuz şocant asupra 
drepturilor şi a libertăţilor umane. Cum au putut tortura şi ucide oameni 
pentru aspecte de detaliu ale religiei creştine? Însă Inchiziţia trebuie abordată 
ţinând cont de faptul că aceşti creştini spanioli credeau că ei sunt singurii 
deţinători ai adevărului creştin, iar cei care nu credeau în aceste adevăruri, 
erau pierduţi. În cele mai multe cazuri, inchizitorii erau convinşi că le făceau o 
favoare celor pe care îi torturau. Indiferent de cum îşi torturau fizic victimele, 
le ofereau singura modalitate prin care îşi puteau salva sufletele, iar salvarea 
sufletului era aspectul cel mai important. Pe scurt, din perspectiva modernă 
a toleranţei religioase, Inchiziţia este percepută ca un rău absolut degradant, 
dar toleranţa religioasă violează convingerile şi atitudinile esenţiale pe care a 
fost fondată Inchiziţia (de exemplu, Roth, 1964) . 

Religia se bazează, de asemenea, pe ceea ce Berger numeşte "structura 
plauzibilităţii" - adică un set de instituţii şi practici care încorporează idei 
religioase, întărind astfel aparenţa adevărului. Aceste structuri pot include 
instituţii şi alte aspecte sociale care încorporează doctrina religioasă în 
structura şi în convingerile lor de bază. Asemenea tipare - de exemplu, 
necesitatea cununiei bisericeşti - încorporează religia în pânza vieţii sociale şi 
a lumii înconjurătoare. Pe scurt, religia este văzută ca o parte esenţială a vieţii 
obişnuite în care oamenii trăiesc şi îşi desfăşoară activităţile, iar puterea de 
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stat ajută la întărirea conformităţii religioase prin simplul fapt că îi menţine 
legile şi practicile. 

Modernitatea, în schimb, a dărâmat o parte însemnată a acestei structuri 
de plauzibiIitate. Separarea Bisericii de Stat a fost o lovitură puternică 
pentru Biserică. În urma acestei separări, religia poate avea doar o existenţă 
marginală, fiind ruptă de posibilitatea de a influenţa direct realitatea politică 
şi practicile zilnice ale vieţii sociale. La fel, omul modern de afaceri poate să 
aibă sau nu în viaţa privată convingeri religioase, dar probabil că îşi conduce 
afacerea după alte principii, indiferent de convingerile sale religioase. 
Afacerile sunt de obicei conduse fără amestecul convingerilor şi valorilor 
religioase (Berger, 1967, p. 134). Aceleaşi lucruri pot fi spuse şi despre viaţa 
politicienilor, a oamenilor de ştiinţă, a profesorilor etc. 

Trebuie să subliniem din nou că ar fi greşit să considerăm credinţa 
dispărută sau ca pe un construct învechit - foarte multe persoane au în 
continuare convingeri creştine ferme. Dar creştinismul nu mai are puterea 
centrală în viaţa modernă, puterea pe care o avea în trecut - el supravieţuieşte 
sub forma convingerilor private, în cadrul practicilor individuale. Doctrinele 
creştine nu mai pot capta întreaga societate, nu mai au girul oficial, iar 
Creştinismul a fost deposedat de întreaga influenţă formală pe care o avea 
asupra vieţii politice, sociale, economice şi, în general, asupra vieţii cotidiene. 
Religia nu mai reuşeşte să definească multe dintre convingerile de bază 
care formează sensurile împărtăşite despre lumea şi viaţa în care trăim. Ca 
fundament de valori, mai are încă un efect puternic asupra individului, dar la 
nivel social nu mai beneficiază de acelaşi prestigiu pe care îl avea în trecut (cu 
excepţia sloganurilor care o vehiculează, de exemplu "In God We Trusf"). 

Ca urmare a acestor schimbări, religia şi-a pierdut mare parte din 
utilitatea deţinută ca fundament de valoare în structurarea activităţilor 
individuale şi în procesul de atribuire de sens vieţii. Indiferent dacă au 
credinţe religioase sau nu, majoritatea celor care trăiesc astăzi au preponderent 
preocupări cotidiene laice. Religia nu este prezentă în activităţile profesionale 
(unde nici nu şi-ar avea locul şi ar putea avea chiar un efect contraproductiv), 
nu mai este nici principiul de bază în creşterea copiilor sau în relaţia maritală. 
Ea poate oferi anumite justificări şi explicaţii, dar nu mai este potrivită pentru 
îndeplinirea tuturor nevoilor pentru valoare necesare omului de astăzi. 
Indiferent cum estimăm puterea pe care o are, religia a pierdut foarte mult 
teren ca fundament de valoare; adică instituţiile sociale şi culturale nu se mai 
bazează pe religie, din ce în ce mai puţine persoane aderă la vreo religie sau 
au convingeri religioase, iar efectul ei asupra vieţii cotidiene scade pe zi ce 
trece. 

Pe scurt, religia a pierdut mare parte din puterea şi influenţa pe care a 
avut-o ca fundament de valoare dominant al culturii noastre. Când oamenii 

21/1 God we tmst (engl.) = "Credem în Dumnezeu", inscripţie de pe bancnotele americane (n. tr.). 
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vor să creadă că acţiunile lor sunt corecte, bune şi dorite, religia nu mai este o 
sursă inepuizabilă şi mereu disponibilă de valoare şi de justificare. 

Slăbirea moralităţii 

Moralitatea oferă şi exprimă reguli clare despre bine şi rău. În viaţa 
modernă, însă moralitatea nu mai deţine puterea pe care a avut-o odinioară. 

Desigur, soarta moralităţii tradiţionale depinde în mare măsură 
de soarta religiei tradiţionale. Timp de mai multe secole, moralitatea era 
justificată pe baza convingerilor religioase majore. Învăţăturile religioase 
oficiale (de exemplu, Decalogul) exprimau regulile şi principiile religioase. 
Mai important era însă faptul că moralitatea avea o funcţie bazată în totalitate 
pe religie. 

În această abordare, moralitatea era o cale prin care se puteau atinge 
scopuri religioase. În abordarea creştină, omul se naşte într-o stare brută, 
necizelată, cu foarte multe defecte şi slăbiciuni. Însă, dacă trăieşte după 
reguli morale, omul îşi poate depăşi condiţia şi se poate înălţa - poate trece 
într-o stare mai bună, aproape de perfecţiune, participând la drama cosmică 
dintre bine şi rău, intrând astfel în rândul celor care au şansa mântuirii. 
Astfel, moralitatea era o cale prin care se putea atinge nivelul cel mai înalt de 
împlinire umană (Macintyre, 1981).  

După ce Creştinismul şi-a pierdut rolul central în cultură, moralitatea 
s-a desprins total de ancorele religioase şi a intrat în derivă. Mai precis, 
moralitatea nu a mai reuşit să îndeplinească funcţia pe care o avusese, adică 
să fie o modalitate prin care să se poată atinge scopurile râvnite (de exemplu, 
mântuire a spirituală). În schimb, religia a devenit un set de reguli alese la 
întâmplare, fără să ofere un motiv specific pentru care oamenii ar trebui să 
le urmeze. Înainte, făceai ce trebuia, ca să ajungi în Rai. În lipsa regulilor 
religioase însă, astăzi, trebuie să faci lucrurile aşa cum trebuie, doar fiindcă 
aşa este bine. De la Iluminism încoace, etica filozofică a încercat, fără prea 
multe rezultate, să găsească o bază fermă de principii şi de obligaţii morale 
(de exemplu, MacIntyre, 1981).  

Îngrijorarea legată de supravieţuirea moralităţii în lipsa fundamentelor 
de valori religioase era poate chiar mai mare în afara atmosferei rarefiate a 
filozofiei profesioniste. Victorienii, de exemplu, erau profund îngrijoraţi ca 
nu cumva darvinismul sau alte descoperiri ştiinţifice să ducă direct la un haos 
social. Se temeau că, în momentul în care oamenii îşi vor da seama că nu mai 
există nicio bază religioasă pentru a-şi îndeplini îndatoririle morale, vor face 
exact ceea ce îşi doresc, iar structura socială se va nărui complet. Într-adevăr, 
o parte dintre victorieni ascundeau faptul că şi ei îşi pierduseră deja credinţa, 
pretinzând în continuare că erau creştini credincioşi, care trăiesc după reguli 
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religioase; făceau acest lucru pe motiv că, odată mărturisite public, ateismul 
sau agnosticismul ar fi putut încuraja şi pe alţii, subminând în continuare 
bazele morale ale societăţii (Houghton, 1957) . Între timp, intelectualii 
dezbăteau problema dacă moralitatea poate supravieţui fără religie sau nu 
(Meyer, 1976). 

Schimbările în stilul de viaţă au îngreunat menţinerea regulilor morale 
vechi şi stricte. În viaţa tradiţională a unui sat agricol, de exemplu, era de 
aşteptat ca oamenii să-şi trăiască întreaga viaţă doar în preajma câtorva 
persoane. Dacă cineva dobândea o reputaţie proastă de om necinstit, neserios 
sau imoral, se alegea cu un handicap care îl marca o bună bucată de vreme 
(Shorter, 1975). Cartierele rezidenţiale moderne, în schimb, sunt mult mai 
îngăduitoare în acest sens. Stigmatul imoralităţii de exemplu, îşi pierde 
semnificativ din importanţă - te poţi muta pur şi simplu într-un alt cartier şi 
poţi lua totul de la început. 

Chiar mai mult, viaţa economică modernă se bazează pe competiţie, 
ceea ce îngreunează împărtăşirea unor principii de bază, cum ar fi: să-ţi 
iubeşti aproapele, să fii om de onoare şi de încredere. În satele agricole, viaţa, 
chiar şi supravieţuirea depindeau de multe ori de eforturile grupului şi de 
colaborarea dintre indivizi, incluzând aici şi împărţirea resurselor şi ajutarea 
celuilalt. Competiţia economică directă era un aspect fără importanţă al 
vieţii de zi cu zi. Astfel, valorile creştine de a ne împărţi bunurile, de a trăi în 
armonie şi solidaritate cu ceilalţi, de a ne iubi aproapele, de a evita invidia, 
erau mult mai potrivite vieţii rurale de odinioară decât tiparelor economice 
ale vieţii moderne. 

Standardele morale ale clasei de mijloc din era victoriană au fost treptat 
respinse şi chiar ridiculiza te de generaţiile mai tinere, care au început să 
considere moralitatea o formă de ipocrizie. Mai ales moralitatea sexuală a 
trecut printr-o serie de schimbări radicale de-a lungul secolului al XX-lea, 
iar aceste modificări au accentuat percepţia generală de relativism moral, 
punându-se chiar problema irelevanţei moralităţii. 

Importanţa moralităţii s-a diminuat semnificativ şi în viaţa profesională 
şi în cea de afaceri. Desigur, şi astăzi este important ca o companie să îşi 
păstreze reputaţia de societate corectă şi cinstită. Cu toate acestea, moralitatea 
joacă un rol mult mai puţin semnificativ decât pe vremuri. În Europa 
tradiţională, breslele, de exemplu, erau preocupate mai ales de probleme 
legate de caracter şi de reputaţie morală (Shorter, 1975). Într-adevăr, oraşele 
puteau interzice persoanelor cu o reputaţie îndoielnică să se stabilească în 
urbe (Shorter, 1975) . Aceste reguli depăşeau cadrul integrităţii economice, 
tratarea corectă a clienţilor - chiar şi moralitatea era considerată o condiţie 
absolut necesară unei afaceri serioase. Breslele nu acceptau în rândul lor 
persoane născute în afara căsătoriei sau cu părinţi ilegitimi (Shorter, 1975, 
pp. 51-52). Afacerile din societatea modernă sunt preocupate în continuare de 
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decenţă şi de aparenţe, dar moralitatea şi virtutea sunt strict legate de situaţii, 
loialităţi şi obligaţii specifice. Problema majoră a omului de afaceri modern nu 
o reprezintă nicidecum aplicarea principiilor universale în anumite probleme 
financiare. Ca să îl cităm pe vice-preşedintele unei mari corporaţii americane 
"Ceea ce este bine pentru şi în corporaţie nu trebuie să fie neapărat bine şi în 
casa sau biserica angajatului. Ce este corect în corporaţie este ceea ce îţi cere 
superiorul" (Jackall, 1988, p.  6). 

Cercetătorul căruia acest vice-preşedinte i-a făcut această confesiune 
era preocupat de studiul eticii manageriale. Auzise deja multe relatări ale 
managerilor legate de absurditatea încercării de a impune în domeniul 
afacerilor principiile eticii tradiţionale, universale dar în acelaşi timp învechite. 
Într-una dintre relatările tipice, un trezorier pe nume Brady a descoperit că 
mai mulţi dintre directorii firmei se folosesc de fondul de pensii ca să îşi 
cosmetizeze rapoartele de profit, adică mutau banii de colo-colo, ca să le iasă 
vânzările preconizate şi să îşi crească astfel bonusul de la final de an (Jackall, 
1988, pp. 105-110). Brady a ajuns la concluzia că acest lucru reprezenta un 
abuz de încredere financiară, mai ales datorită faptului că ascundea informaţii 
relevante acţionarilor, cu scopul dobândirii unor câştiguri personale. Neştiind 
în cine să aibă încredere, Brady a ales până la urmă o persoană cu o funcţie 
înaltă şi cu standarde morale ridicate. Când i-a povestit ceea ce a constatat, 
omul s-a crucit şi a dus raportul anonim (pregătit în prealabil de Brady) la o 
şedinţă cu directorul executiv şi cu ceilalţi membri ai consiliului corporaţiei. 

Brady nu a aflat niciodată cu exactitate ce s-a discutat la acea şedinţă, 
dar se pare că lucrurile nu au avut un final fericit - cel căruia i-a destăinuit 
ceea ce constatase a fost demis pe loc şi scos din clădire de paznici înarmaţi. 
Brady a încercat din nou să rezolve problema, de data aceasta destăinuindu-se 
unuia dintre vice-preşedinţii corporaţiei - însă a fost sfătuit să uite rapid ceea 
ce observase şi să ignore total întreaga problemă. La scurt timp însă, Brady 
s-a trezit că a fost şi el dat afară. Ceea ce este şi mai interesant este faptul că, 
după ce Jackall (cercetătorul) a continuat investigarea problemei şi a început 
să discute cu ceilalţi manageri, aceştia l-au acuzat pe Brady de violarea 
normelor corporaţiei, cum ar fi: să te adresezi întotdeauna şefului tău direct, 
să le spui superiorilor întotdeauna doar ceea ce doresc aceştia să audă şi să 
renunţi la rezolvarea unei probleme pe care aceştia doresc să o evite. Evident 
că nu au perceput dilema lui Brady ca pe o problemă legată de obligaţiile 
morale tradiţionale sau de principii etice. 

Totuşi, nu trebuie să exagerăm problema declinului moralităţii. 
Conştiinţa moralităţii nu este nici pe departe o problemă moartă sau 
demodată. Probabil că majoritatea persoanelor din societatea noastră mai au 
păreri despre ce este bine şi ce este rău. Deşi foarte puţin influenţată de religie, 
viaţa publică este profund afectată de moralitate - de exemplu, politicienii 
pot să piardă susţinerea publicului în momentul în care se dovedeşte că 
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trăiesc o viaţă imorală. Într-una dintre alegerile recente (în Statele Unite ale 
Americii), candidatul prezidenţial cu cele mai mari şanse de câştig şi-a distrus 
candidatura din cauza unei simple suspiciuni de adulter. În deceniul trecut, 
am fost martorii demiterii forţate a unui preşedinte din cauza suspiciunii de 
conduită imorală. 

1 2 1  

Însă moralitatea, la fel ca şi religia, depinde de plauzibilitate, care s-a 
erodat între timp. Acceptarea consimţită este un aspect important atât pentru 
structura plauzibilităţii moralei, cât şi a religiei. În zilele noastre, toată lumea 
ştie că valorile personale şi sistemul etic al celorlalţi trebuie respectate. Dar, 
admiţând caracterul ,�personal" al valorilor şi al eticii, vorbim, de fapt, despre 
o lipsă de validitate. Inaintea epocii victoriene, valorile nu erau " personale", 
ci obiective şi universale. Existau mici disensiuni, dar convingerea generală 
era că există principii supreme corecte despre bine şi rău. Într-adevăr, în . 

Biblie, aceste principii sunt descrise foarte clar, în aşa fel încât să fie înţelese 
şi acceptate de către toată lumea, chiar şi în cazurile în care oamenii ar putea 
să aibă, din când în când, opinii diferite despre modul în care acestea trebuie 
aplicate în anumite cazuri specifice. 

încercările filozofilor din epoca Iluminismului de a găsi principii 
morale absolute pot fi înţelese uşor, dacă presupunem că principiile morale 
sunt obiective. Sau, ca să formulăm altfel, aceste încercări reflectă importanţa 
mitului sensului suprem, deoarece teoreticienii presupun că sistemele etice 
trebuie să fie complete şi consistente. Kant a observat că religia nu mai 
reprezintă o bază conceptuală potrivită pentru menţinerea fundamentelor 
morale, dar a recunoscut şi faptul că el ştia dintotdeauna ce este bine şi ce 
este rău şi presupunea că toată lumea va consimţi să se supună aceloraşi 
judecăţi morale. Din această perspectivă, singura concluzie posibilă era că 
judecăţile morale sunt cumva încorporate în mintea umană - adică aceste 
cunoştinţe sunt înnăscute. Cum altfel ar putea produce întotdeauna judecăţi 
morale corecte şi certe? Kant nu cunoştea noţiunea valorilor personale; el era 
convins că toată lumea împărtăşeşte aceleaşi imperative categorice. 

Acceptarea modernă a naturii " personale" a valorilor reflectă erodarea 
structurii de plauzibilitate a moralităţii. În secolele trecute, valorile nu erau 
considerate ca fiind alegeri personale, ci mai degrabă ca fiind adevăruri 
obiective. Persoana putea preconiza că aproape toată lumea adera la 
aproximativ aceleaşi valori. Acceptarea faptului că valorile pot fi personale 
indică declinul puterii exercitate de valori. 

În lipsa unei legături ferme cu bazele religioase de valori, moralitatea 
nu are un sprijin solid. Oamenii continuă să creadă în existenţa binelui şi a 
răului şi nu doresc să abandoneze moralitatea în totalitate, dar situaţia s-a 
schimbat radical. Prin definiţie, valorile personale nu sunt reguli obiective 
solide care să fie identice pentru toată lumea. Această discrepanţă exprimă 
modul în care a slăbit puterea moralităţii. 
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Declinul moralităţii a fost documentat în mai multe feluri. Una 
dintre abordări este compararea statisticilor naţionale din ultimele decenii. 
Rezultatele acestor statistici arată că legile morale au o influenţă din ce în 
ce mai redusă asupra modului în care oamenii se evaluează pe ei înşişi. De 
asemenea, rezultatele dovedesc că moralitatea are un rol mult mai redus în 
relaţiile sociale şi personale decât avea acum câteva decenii (de exemplu, 
Veroff, Douvan şi Kulka, 1981). 

Într-adevăr, modul în care a fost abordată moralitatea în mass-media în 
ultimele decenii arată o înclinare puternică spre fondarea valorilor pe emoţii 
şi decizii personale. Un cercetător a investigat cu mare atenţie modul în care 
revistele pentru femei şi-au schimbat atitudinea faţă de problemele moralităţii 
(Zube, 1972) . În anii' 40, în aceste reviste, moralitatea era considerată un set de 
"standarde tradiţionale statornice" (Zube, 1972, p. 388). Orice comportament 
care devia de la aceste coduri şi standarde morale era considerat ameninţător. 
Într-adevăr, însăşi noţiunea de standard moral putea fi considerată ceva 
relativ, arbitrar, instabil, având un caracter ameninţător. Exista o delimitare 
precisă între bine şi rău. Nevoia unui auto control foarte puternic, necesar 
menţinerii conduitei morale, era foarte clar formulată, fără să se facă vreo 
aluzie la întâietate a exprimării sau a împlinirii personale. 

Însă, prin anii '60, aceleaşi reviste au început să sublinieze din ce în ce 
mai des importanţa împlinirii personale şi a nevoilor psihologice, în timp ce 
moralitatea a fost detronată, ajungând pe cea de a doua poziţie (de exemplu, 
moralitatea este utilă atâta vreme cât ajută individul în atingerea scopurilor 
personale) . Diferenţa dintre bine şi rău a început să fie din ce în ce mai neclară, 
lucru ilustrat excelent de comentariile pozitive ale relaţiilor extraconjugale. 
Conceptele de moral şi moralitate au fost din ce în ce mai rar menţionate în 
articolele acestor reviste, indicând astfel declinul importanţei lor în conştiinţa 
cotidiană (Zube, 1972). 

Atacul asupra moralităţii din mass-media a continuat în anii '60 şi 
'70. În anii '80 au fost prezentate o serie de filme de succes care aclamau 
persoanele care încălcau legea. De exemplu, eroul triumfător din Beverly 
Hills Cop (ambele serii) minţea în mod constant, încălca ordinele, se dădea 
drept altcineva şi îşi bătea joc de autorităţi în momentul în care încerca să 
prindă vreun ticălos cu care avea ceva de împărţit. Este destul de dificil să ne 
imaginăm ce fel de model ar reprezenta un asemenea erou. Un alt exemplu 
ar fi personajul principal din filmul Working GirP - actriţa principală se dedă 
la o serie de acte frauduloase şi imorale, fără să se sinchisească să găsească 
o explicaţie mai acceptabilă decât aceea că şi ea păţise la fel. Un film mai 
recent, intitulat Nobody's Perfect prezintă un student care s-a deghizat în 

3 Working Girl- film cunoscut de publicul românesc sub titlul: O femeie face carieră (1988), cu 

Melanie Griffith, Harrisan Fard, SigQurney \\leaver în rolurile prîncipale (n. tr.). 
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femeie şi a devenit vedeta lotului feminin de tenis. Scena finală (cu muzica 
potrivită, specifică finalului fericit) arată cum echipa androgină elimină din 
finala campionatului o echipă compusă exclusiv din femei - toate acestea 

- spre deliciul tuturor, şi mai ales al prietenului protagonistului, care deja 
pariase sume fabuloase pe întreaga escrocherie. Poate ca să se evidenţieze 
şi mai mult faptul că moralitatea tradiţională este respinsă de timpurile 
moderne, televiziunea cu cea mai mare audienţă a decis să difuzeze acest film 
tocmai în ajun de Crăciun. Chiar şi industria reclamei pare să se folosească de 
atitudinea anti-moraIă. De exemplu, una dintre cele mai recente reclame la 
hamburgeri sună astfel: "Uneori, trebuie să încalci regulile" . 

Un alt aspect destul de influent al declinului moralităţii se referă la 
faptul că importante mişcări intelectuale au început să adopte o poziţie 
anti-moraIă. Noile abordări ale psihologiei şi sexualităţii care au început să 
domine scena secolului al XX-lea au ajuns să considere moralitatea ca fiind 
opresivă, autoritară şi uneori chiar legată de conflicte nevrotice interne 
(pentru o critică în acest sens, vezi, de exemplu, Wallach şi Wallach, 1974). 

Desigur, aţi putea spune că nu putem înţelege cultura în care trăim din 
exemplele vedetelor de cinema sau din ceea ce spun anumiţi intelectuali, 
ci din modul în care îşi trăiesc oamenii reali viaţa adevărată. Jackall (1988) 
a observat, de exemplu, că managerii sunt din mai multe puncte de vedere 
coloana vertebrală şi reprezentanţii moralităţii culturii noastre. Aşa cum am 
menţionat mai înainte, aceşti manageri deseori adoptă şi perspective care 
sunt destul de îndepărtate de principiile moralităţii tradiţionale, începând cu 
impunerea principiului de a spune şi de a face tot ceea ce le cere şeful. 

Reacţia împotriva moralităţii a fost dublată de o nouă abordare a 
funcţionării şi a relaţiilor interumane, care îşi are originile în terapie (de 
exemplu, Rieff, 1968). În această concepţie, scopul este să îi facem fericiţi, 
sănătoşi şi bine adaptaţi pe toţi. Problema binelui şi răului îşi pierde din 
semnificaţie, iar când moralitatea interferează în vreun fel cu exprimarea 
sinelui, atunci moralitatea este cea care va trebui să cedeze. Într-adevăr, 
abordarea terapeutică tinde să considere moralitatea ca fiind o forţă 
periculoasă care îi împinge pe oameni spre un conformism necugetat, 
organizat în jurul unor reguli arbitrare şi stupide, care împiedică libertatea 
şi exprimarea liberă (vezi Bellah şi colab., 1985, p. 140). "Etica" terapeutică 
predă, mai presus de toate, acceptarea propriei persoane, iar moralitatea 
devine subordonată acestui scop. Oamenii sunt încurajaţi să accepte şi să 
exprime chiar şi sentimentele ostile, în ideea că suprimarea lor ar putea 
periclita sănătatea mentală (pentru o critică în acest sens, vezi, de exemplu, 
Tavris, 1982). 

Astfel, putem spune că există o mişcare intelectuală masivă foarte 
evidentă (poate într-o formă puţin alterată) în conştiinţa populară, care 
critică în mod deschis moralitatea. Îi îndeamnă pe oameni să "fie" şi să se 
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"accepte" aşa cum sunt, să îşi exprime emoţiile fără să ţină cont de standardele 
moralităţii. 

Pe scurt, în paralel cu formarea societăţii moderne, moralitatea a început 
să piardă din influenţa pe care a deţinut-o. Structura socială şi economică a 
societăţii a redus importanţa şi viabilitatea moralităţii ca modalitate vitală 
de supravieţuire. Baza religioasă a moralităţii fiind erodată, moralitatea a 
început să fie discreditată şi considerată a fi arbitrară, personală şi opresivă. 
Deşi moralitatea şi virtutea şi-au păstrat o oarecare importanţă socială, ele nu 
mai au influenţa pe care au avut-o în trecut. 

Tradiţia 

Tradiţia era şi ea un fundament de valoare extrem de important în 
trecut. Tradiţia este un fundament de valoare, deoarece justifică un anumit 
tip de comportament şi de abordare. Adică, oamenii pot justifica o serie de 
comportamente prin fraza "fiindcă aşa am procedat întotdeauna". Tradiţia 
se bazează pe un anumit "prestigiu moral al trecutului" (Shils, 1981, p. 2), 
reflectând transformarea unui simplu obicei şi a repetării acestuia într-o 
valoare pozitivă. Astfel, stilurile de gândire sau comportamentele familiare 
par să fie potrivite, acceptabile, corecte şi chiar fireşti (Shils, 1981, p. 200). 

Astfel, tradiţia formează o legătură vitală între comunitatea actuală şi 
trecutul ei, unde pot fi incluşi strămoşii şi moştenirea culturală a comunităţii 
respective. Tradiţia promovează stabilitatea prin transformarea repetiţiei 
Într-o sursă de ordine, reguli şi valoare. Astfel, tradiţia îndeplineşte una dintre 
funcţiile cele mai importante ale sensului, şi anume că impune stabilitate în 
viaţă. Le prescrie oamenilor cum ar trebui să gândească şi să se comporte, 
oferind astfel criterii pentru bine şi rău - ceea ce este esenţa fundamentului 
de valoare. Astfel, şi tradiţia ne ajută să considerăm că viaţa are sens şi merită 
trăită (Shils, 1981). 

Tradiţia a avut foarte mult de suferit în urma modernizării societăţii 
(Shils, 1981). Una dintre caracteristicile centrale ale tranziţiei la o societate 
modernă este raţionalizarea - adică încercarea de a planifica şi decide totul 
pe baze pur raţionale. Acest nou stil raţional de gândire a înlocuit abordarea 
tradiţională. Alte aspecte ale modernizării au produs scindări în formele 
vieţii sociale care depindeau de tradiţie (de exemplu, comunităţi le locale şi 
sărbătorile) .  În unele cazuri, guvernele şi birocraţiile moderne încearcă în 
mod voit să înlocuiască aspecte ale vieţii tradiţionale cu noi aspecte pe care 
le consideră mai viabile. În alte cazuri, destrămarea tiparelor tradiţionale a 
fost un simplu produs secundar accidental al altor schimbări (de exemplu, 
Habermas, 1973). 
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De exemplu, viaţa tradiţională rurală în Europa agrară avea o serie de 
caracteristici de bază. Acestea includeau: solidaritatea în cadrul comunităţii; 
preferinţa pentru o autoritate fermă, care era mai presus de alegerile şi de 
libertatea personală, şi întâietatea obiceiului în raport cu spontaneitatea 
(Shorter, 1975, p. 20).  În mod evident, societatea modernă a respins şi a înlocuit 
într-o oarecare măsură aceste forme de viaţă, de vreme ce spontaneitatea 
şi libertatea au devenit valori mai importante şi prioritare faţă de obicei, 
autoritate şi solidaritate. 

Pe măsură ce o societate se modernizează, tradiţia începe să-şi piardă 
din eficienţă ca fundament de valoare - nemaireuşind să confere o valoare 
pozitivă anumitor stiluri comportamentale sau de gândire. Chiar mai mult, 
dacă o tradiţie este întreruptă sau considerată învechită, reinstaurarea ei 
poate fi foarte dificilă. Câţiva indivizi s-ar putea să practice tradiţia din când 
în când, dar aceasta nu mai are forţa pe care a avut-o în trecut. De exemplu, 
cucerirea insulelor din Pacific de către albi şi de către societatea occidentală 
a dus la distrugerea masivă a multor culturi băştinaşe (de exemplu, Fagan, 
1984). Uneori, se mai practică anumite ritualuri tradiţionale, mai ales pentru 
a amuza turiştii, ceea ce nu poate fi considerată supravieţuire a tradiţiei. 
Este foarte dificil să ne imaginăm că aceste prezentări mai au încărcătura 
emoţională şi semnificaţia pe care au avut-o, chiar şi pentru cei care le practică 
(ca să nu mai vorbim de spectatorii bronzaţi, îmbrăcaţi în bluze cu motiv 
fIoral şi care mestecă gumă în timp ce urmăresc spectacolul) . 

După ce modul tradiţional de viaţă a fost suspendat, abandonat 
sau chiar profanat, acesta este foarte greu de reinstaurat. Acest lucru este 
observabil în cazurile în care societatea încearcă să reînvie tradiţiile odată 
înlăturate. În ultimii ani, mai multe ţări au încercat acest lucru. Cambogia 
şi Iranul şi-au răsturnat guvernele de orientare modernă, cosmopolită, au 
expulzat străinii din ţară, au închis multe dintre instituţiile moderne şi au 
încercat să reinstaureze forme tradiţionale mai vechi de comportament. A 
fost nevoie de instalarea unui regim brutal de teroare pe plan intern pentru 
a impune aceste structuri regresive, iar nevoia unei poliţii care apelează la 
teroare este un semn clar că puterea valorilor tradiţionale este deja slăbită. 
O parte dintre aceste încercări a eşuat repede, iar şansele reuşitei în cazul 
celorlalte sunt destul de reduse. 

Într-adevăr, dacă împăratul Iulian nu a reuşit să reinstaleze în Imperiul 
Roman prestigioasa religie păgână în faţa creştinismului în ascensiune, nu 
avem prea multe motive să credem că încercările similare de a relua tradiţii 
deja înlăturate vor avea mai mult succes în societatea modernă. De regulă, 
odată abandonată, o tradiţie nu mai poate fi readusă la viaţă (Shils, 1981) .  

Tradiţia se  bazează pe prestigiul trecutului, invocând principiul că 
modul în care se făceau lucrurile pe vremuri era mai sigur, de încredere şi, 
prin urmare, mai bun decât noile modalităţi care nici nu sunt testate (Shils, 
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1981). Desigur, şi în acest argument este un sâmbure de adevăr - dacă ar fi 
fost greşite, tiparele de gândire sau de comportament nu ar fi supravieţuit. 

Accepţia potrivit căreia abordările vechi sunt mai bune şi mai de 
încredere a fost subminată de viaţa modernă. Ştiinţa, tehnologia şi industria 
reclamei au influenţat serios modul în care au fost revizuite judecăţile 
favorabile despre trecut. Este foarte interesant de comparat modul în care 
abordările vechi şi noi pot influenţa o societate bazată pe principii religioase 
şi una bazată pe principii ştiinţifice. În cazurile în care anumite aspecte ale 
vieţii se bazau pe religie, tiparele vieţii, în general, erau considerate ca fiind 
străvechi (cu cât sunt mai vechi, cu atât e mai bine) .  Foarte rar se întâmplă ca 
o doctrină religioasă să-şi facă reclamă cu un slogan de tipul: "religie nouă 
şi îmbunătăţită" . În schimb, chiar şi doctrinele religioase noi tind să dea 
impresia că s-ar întoarce la ideile şi doctrinele religioase vechi, originale, ca 
reacţie la practicile religioase contemporane, acuzate de a fi pierdut legătura 
cu credinţa originală. 

Pe de altă parte, însă, ştiinţa şi tehnologia echivalează " vechiul" cu 
ideea de "învechit şi controversat" . În timp ce ideile religioase mai vechi erau 
considerate mai bune, ideile ştiinţifice mai noi sunt considerate superioare, iar 
tehnologia şi produsele acesteia net superioare celor din trecut. Inferioritatea 
tiparelor şi a tehnicilor vechi este ca o poezie repetată fără întrerupere în 
societăţile industrializate şi probabil că această tendinţă a contribuit la 
diminuarea forţei emoţionale şi a influenţei exercitate de tradiţie. În general, 
credinţa modernă în progres a transformat tradiţia într-un duşman - un 
obstacol reacţionar în calea progresului (vezi Shils, 1981). 

Ceea ce am spus mai înainte nu înseamnă că ar trebui să ne Întoarcem 
la tradiţie (sau să ţinem cu dinţii de tradiţiile care ne guvernează viaţa). 
Într-adevăr, tradiţia poate fi criticată din mai multe puncte de vedere, printre 
care se numără şi capacitatea sa de a susţine practici opresive şi discriminatorii 
(cum ar fi, de exemplu, limitarea drepturilor şi a rolurilor femeii). Ceea ce 
vreau să spun este că trecerea la o societate modernă a distrus sau a schimbat 
multe tradiţii (în bine sau în rău). Multe dintre tradiţii aveau funcţia de a 
conferi sens vieţii, funcţie pe care au pierdut-o. 

Cazul tradiţiei ilustrează în mod clar dificultatea cu care se poate 
reinstala un fundament de valoare, după ce ea şi-a pierdut funcţia (vezi 
Habermas, 1973). Nu se pot concepe tradiţii noi peste noapte. Prin definiţie, 
tradiţiile necesită acumularea valorii de-a lungul unor perioade lungi de 
timp, în care ele sunt repetate şi respectate. În tradiţie, practicile vechi aveau 
valoare pur şi simplu fiindcă erau vechi (sau fiindcă ofereau un sens de 
continuitate). Societatea modernă a pierdut această modalitate de a-şi justifica 
practicile; acestea trebuie justificate pe baze practice, raţionale, cum ar fi 
demonstrarea faptului că sunt eficiente, viabile şi aşa mai departe. Practic şi 
eficient nu înseamnă că ar fi bune sau rele. Astfel, societatea modernă trebuie 
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să se descurce cu mai puţine modalităţi prin care să îşi poată justifica faptele 
ca bune sau rele. 

Concluzie: Criza de valori 

Apariţia societăţii moderne este strâns legată de scindare a, erodarea 
şi distrugerea ocazională a mai multor fundamente de valori de importanţă 
majoră. Religia, moralitatea şi tradiţia i-au ajutat pe oameni să atribuie sens 
vieţii lor, dându-Ie în acelaşi timp şi repere pentru a recunoaşte ce este bine şi 
oportun. Însă religia, moralitatea şi tradiţia nu mai au puterea socială şi forţa 
emoţională de care se bucurau în trecut. Mai multe fundamente de valori 
au avut aceeaşi soartă - de exemplu, concepţia aristocratică a onoarei, etica 
muncii, precum şi unele forme de naţionalism şi de imperialism. 

Ca urmare, individul modern trebuie să facă faţă provocărilor vieţii, cu 
mai puţine criterii ferme pentru a stabili legitimitatea acţiunilor sale şi cu mai 
puţine modalităţi de a deosebi binele de rău. În comparaţie cu predecesorii 
lui, omul modern are la dispoziţie mult mai puţine surse de justificare, care şi 
ele sunt mai vagi, pline de ambiguităţi. 

Din acest motiv, societăţile moderne se confruntă cu problema deja 
cronică a lipsei fundamentelor de valoare. Valoarea economică, şi mai puţin 
valoarea morală, este cea care domină viaţa modernă. Însă să-ţi trăieşti viaţa 
exclusiv pentru valori financiare este considerat inadecvat şi nesatisfăcător 
chiar şi de către cei infatuaţi din cauza succesului financiar (vezi Huber, 
1987). Nu există o bază acceptată, fermă, de justificare a propriilor acţiuni şi 
norme care să ne ajute să estimăm dacă ceea ce facem este bine sau rău. 

Din când în când, această lipsă a valorilor atinge proporţiile unei 
adevărate crize. Asemenea crize pot apărea, de exemplu, în cazurile în care 
un guvern nu poate să-şi justifice cerinţele faţă de cetăţenii săi, nu îi poate 
convinge că ceea ce le cere este corect. În acest mod, capacitatea de a funcţiona 
eficient a guvernului respectiv este sever periclitată, iar întregul sistem social 
ar putea suferi modificări radicale (de exemplu, un guvern abuziv şi corupt 
ar putea pierde sprijinul poporului, fiind nevoit să abdice). Habermas ( 1973) 
a numit asemenea cazuri extreme "crize de legitimitate". 

Însă, în discuţia despre sensul vieţii, factorul important este lipsa 
cronică de valori şi nu cea acută, dar ocazională. Segmente mari din populaţia 
modernă trebuie să se adapteze vieţii, fără să aibă la dispoziţie criterii solide, 
acceptate unanim despre ce este bine şi ce este rău. Cultura nu ne oferă 
suficiente fundamente de valoare care să satisfacă nevoia umană de a justifica 
şi legitima acţiunile proprii. În anumite cazuri, oamenii ar putea şti care sunt 
criteriile moralităţii tradiţionale, dar nu sunt siguri dacă ar trebui să respecte 
aceste prescrieri (cu riscul de a fi naivi) sau să-şi urmărească interesele proprii. 
Astfel, una dintre cele patru nevoi de sens rămâne neîmplinită. 

1 27 



Aşa cum am indicat şi în capitolele anterioare, există diverse moduri 
standard prin care se poate suplini lipsa de sens. De exemplu, extinderea 
surselor de sens încă existente. Acest proces poate avea loc atât la nivel 
colectiv, cât şi la nivel individual. Cu alte cuvinte, societăţi întregi ar trebui 
să se comporte în acelaşi fel în care se comportă indivizii. Confruntată CU 
pierderea mai multor fundamente de valoare, ne putem aştepta ca societatea 
modernă să apeleze la sursele de sens de care mai dispune şi să încerce să le 
transforme în fundamente de valoare. 

Una dintre sursele de sens puternice şi frecvente din societatea modernă 
este sinele. Noţiunea sinelui şi a identităţii, definiţii ale sinelui, modalităţile de 
auto cunoaştere şi dezvoltare personală sunt la dispoziţia tuturor. Încercarea 
de a transforma identitatea propriei persoane într-un fundament de valoare 
(şi, nu întâmplător, într-un model de împlinire) este una dintre temele majore 
ale erei moderne. Ca să putem înţelege acest proces, este important să luăm 
în considerare două aspecte fundamentale: în primul rând, natura sinelui şi 
modul în care acesta s-a schimbat în societatea modernă şi, în al doilea rând, 
modul în care procesul modernizării a erodat vechile fundamente de valori, 
pregătind astfel terenul pentru înlocuirea cu sinele. În continuare, vă voi oferi 
o scurtă trecere în revistă a acestor aspecte. 

Sinele nu este nicidecum singurul cu care s-a încercat substituirea 
fundamentelor de valori pierdute. Criza de valori este o problemă foarte gravă 
a societăţii moderne, având o influenţă asupra modului în care societatea 
foloseşte anumite sensuri. În capitolul următor, se va discuta despre încercarea 
umană de a transforma munca, activitatea profesională într-un fundament de 
valoare (adică etica muncii), iar în capitolul care îi urmează, se va trata natura 
sacră a familiei în societatea modernă. În orice caz, sinele este una dintre 
încercările cele mai eficiente de a construi noi fundamente de valoare şi, prin 
urmare, merită atenţie specială. 

Construirea identitătii moderne 
, 

Definirea sinelui 

Sinele este produs atât de natură, cât şi de cultură, fiind constituit 
dintr-un corp fizic şi un set de definiţii. Termenul de identitate poate fi folosit 
pentru a se referi la aceste definiţii. Cu alte cuvinte, corpul este format din 
materie fizică, identitatea este constituită din sens, iar sinele este combinaţia 
celor două. Pentru scopul nostru, distincţia dintre sine şi identitate nu are o 
importanţă foarte mare. 

Identitatea unei persoane poate fi definită ca totalitatea răspunsurilor 
date la întrebarea "Cine eşti?" . Identitatea include un aspect interpersonal 
(incluzând aici rolurile sociale şi reputaţia), un concept legat de potenţialul 
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persoanei, precum şi un set de priorităţi şi valori. Identitatea ne ajută să trăim 
în societate şi să luăm decizii (Baumeister, 1986) . 

Identitatea înseamnă a rămâne aceeaşi persoană de-a lungul timpului. 
Această continuitate a identităţii poate fi considerată o formă a falsei 
permanenţe. De fapt, corpul, motivaţiile şi procesele sale, precum şi sinele 
social, suferă tot timpul schimbări şi ajustări. Identitatea îi impune stabilitate 
şi continuitate sinelui. De exemplu, identitatea înseamnă să-ţi respecţi 
promisiunea pe care ai făcut-o săptămâna trecută sau anul trecut, chiar dacă 
nu îţi mai vine să faci ceea ce ai promis. Aşa cum am menţionat anterior, 
una dintre funcţiile sensului este să contribuie la impunerea stabilităţii în 
viaţă, iar identitatea este un aspect important al acestei probleme. Identitatea 
îi ajută pe oameni să rămână angajaţi în relaţii stabile, să se îndrepte spre 
aceleaşi scopuri, să facă alegeri şi să ia decizii într-un mod consecvent. Cei 
care nu au o identitate fermă, cei care suferă de crize de identitate nu au 
la dispoziţie aceste forme de stabilitate. Interacţiunile lor cu ceilalţi sunt 
instabile, comportamentul lor este un amestec confuz de scopuri care se 
schimbă permanent, iar deciziile lor se bazează pe capricii, sunt arbitrare şi 
inconsecvente (vezi de exemplu, Baumeister, Shapiro şi Tice, 1985; Baumeister, 
1986). 

Sinele, legăturile emoţionale şi valoarea 

Sinele are câteva calităţi speciale care îi permit să fie o posibilă sursă 
de valoare. Baza naturală pentru a putea deveni valoare este reprezentată 
de ataşamentele afective (vezi Klinger, 1977), pe care sinele le formează pe 
loc. Recunoaşterea proprietăţii prin expresia "al meu/a mea" poate fi cauza 
instalării unor stări care să reflecte posesie, familiaritate şi preferinţă pentru 
obiectul posedat. Cea mai simplă manifestare a acestui fenomen este simplul 
efect al expunerii (Zajonc, 1968), care susţine că oamenii vor avea emoţii 
pozitive faţă de lucrurile care le sunt prezentate. Familiaritatea naşte atracţie, 
cel puţin la început. 

Conceptul sinelui are o putere foarte mare în formarea şi menţinerea 
legăturilor cu încărcătură afectivă. În câteva experimente binecunoscute (de 
exemplu, Rogers, Kuiper şi Kirker, 1977), participanţilor li s-au prezentat 
câteva cuvinte, după care au fost rugaţi să îşi exprime părerea despre fiecare 
dintre ele. Uneori părerile erau impersonale (de exemplu, dacă cuvântul 
respectiv rimează cu un alt cuvânt sau dacă persoana ştia sensul cuvântului 
respectiv) .  În cazul participanţilor cărora li s-a cerut să decidă dacă cuvântul 
respectiv îl reprezintă sau nu, lista a fost memorată mult mai bine decât setul 
anterior. Acest lucru a fost valabil şi în cazul în care participantul relata că 
setul de cuvinte nu îl reprezintă, nu i se potriveşte. Simpla asociere mentală a 
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unor cuvinte cu ideea sinelui i-a conferit cuvântului respectiv o semnificaţie 
specială, fiind encodată mult mai profund în sistemul mnezic. 

Aceste efecte pot fi considerate simple manifestări ale sinelui ca sursă 
de valoare. Lucrurile asociate cu sinele capătă o putere emoţională specială. 
Locurile dintr-o sală de clasă pot fi identice, dar oamenii devin ataşaţi de locul 
lor, iar când cineva le ocupă locul devin iritaţi. Cu proxima ocazie, probabil 
că vor veni mai devreme ca să nu le ocupe nimeni locul în banca respectivă. 
În aceeaşi ordine de idei, locuinţa, familia, copiii, autoturismul unei persoane 
nu trebuie neapărat să difere calitativ de avutul celorlalţi, dar persoana le va 
considera speciale, exclusive şi va fi foarte ataşată de ele. Aceste procese sunt 
departe de a reprezenta acceptarea sinelui în cultură ca sursă centrală de 
valoare în viaţă, dar arată că sinele are capacitatea de a crea şi de a exporta 
valoare. 

De acest lucru mi-am dat seama acum câţiva ani, cu ocazia unei 
drumeţii. Mi-am pierdut cea mai mare parte a primei zile încercând să îmi 
găsesc un toiag. Niciunul nu mi s-a părut tocmai potrivit, dar până la urmă 
m-am mulţumit cu cel mai puţin noduros şi, în restul excursiei, am cutreierat 
munţii cu acest toiag. În ultima zi, la doar câteva mile de destinaţie am 
observat un toiag perfect. Am aruncat imediat vechiul toiag şi l-am ridicat pe 
cel nou. Însă, pur şi simplu, nu puteam abandona primul toiag. Chiar dacă cel 
găsit în ultima zi părea incomparabil mai bun şi mi-ar fi putut fi de ajutor cu 
ocazia altor drumeţii, resimţeam o loialitate stranie faţă de vechiul meu toiag 
noduros. În consecinţă, am ridicat vechiul toiag, pe care l-am folosit până 
la destinaţie. Ştiu că a fost o decizie iraţională, însă situaţia demonstrează 
puterea emoţională şi valoarea care poate lua naştere din asocierea unor 
obiecte cu ideea sinelui. 

Complicarea sinelui 

Există o serie de dovezi care atestă faptul că sinele a devenit din ce 
în ce mai complex şi mai problematic în viaţa modernă. Deoarece am tratat 
detaliat această problemă în alte lucrări (Baumeister, 1986, 1987), în cele ce 
urmează vă voi prezenta doar o sinteză a acestor aspecte. 

Societatea medievală avea o viziune foarte simplistă asupra sinelui, 
acesta fiind definit pe baza unor norme stabile. Identitatea unei persoane 
depindea în foarte mare măsură de circumstanţele în care s-a născut (de 
exemplu: legăturile de familie, rangul social). Crizele de identitate, îndoielile 
legate de propria persoană, conştiinţa propriei persoane, procesele interne 
nu aveau prea mult sens. Este foarte important să subliniem şi faptul că 
utilizarea în acea vreme a termenului de sine avea o conotaţie negativă, prin 
care persoanele josnice, lacome şi limitate erau opuse valorilor superioare ale 
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lui Dumnezeu şi celor ale comunităţii (Baumeister, 1986; Rosenthal, 1984) . 
Moralitatea şi virtutea constituiau principalele forţe opuse sinelui. "Sinele" se 
referea la natura umană păcătoasă, slabă, primitivă şi incultă, spre deosebire 
de principiile impersonale, supraumane şi divine ale moralităţii creştine. 

Pe măsură ce societatea occidentală a evoluat de la Evul Mediu la 
civilizaţia modernă şi conceptul individualităţii s-a extins şi a devenit din ce 
în ce mai complex. Definiţiile fixe, standardizate şi stabile ale sinelui începeau 
să îşi piardă eficienţa şi să devină din ce în ce mai nepotrivite. Intensificarea 
mobilităţii sociale, multitudinea (şi caracterul efemer) rolurilor şi a relaţiilor 
interpersonale, declinul abordărilor religioase ferme ale potenţialului uman, 
apariţia pluralism ului valorilor au contribuit semnificativ la complicarea şi 
ambiguizarea sinelui. Pe scurt, societatea a încetat să definească identitatea 
persoanei, lăsând-o să-şi construiască singură sinele. Aceste schimbări au 
sporit în mare măsură sentimentul de libertate al persoanei, dar, în acelaşi 
timp, au sporit şi dificultăţile. Apariţia unei forme noi de adolescenţă, o 
perioadă de viaţă ciudată, dificilă, nesigură şi problematică a fost rezultatul 
parţial al acestui proces, deoarece definirea identităţii adultului a devenit 
sarcina extrem de dificilă şi ambiguă a adolescenţilor (Baumeister, 1986; 
Demos şi Demos, 1969; Kett, 1977). 

Conceptul identităţii interioare a continuat să evolueze constant. Iniţial, 
ideea că sinele adevărat este ascuns înăuntrul persoanei a fost stimulată şi de 
trăire a decepţiei şi a ipocriziei, prin observarea faptului că oamenii nu sunt 
întotdeauna ceea ce pretind că ar fi (Trilling, 1971). La începutul secolului al 
XX-lea, civilizaţia occidentală a început să considere sinele o arie extinsă de 
gânduri ascunse, sentimente, emoţii, intenţii intime, trăsături de personalitate 
sau capacităţi latente, surse de creativitate, ingrediente necesare dezvoltării 
personale, soluţii la multe probleme personale şi dileme legate de propria 
identitate şi fundamentul pentru alegerea şi respingerea valorilor " personale" 
(Baumeister, 1986). 

Dezvoltarea conceptului de sine a continuat şi în ultimele decenii. 
Cercetările au evidenţiat faptul că fiinţele umane sunt mai dispuse să discute 
despre calităţile lor individuale şi se preocupă mai mult de propria persoană 
decât generaţiile anterioare (Veroff şi colab., 1981, pp. 115, 103) . Omul de 
astăzi se percepe într-o lumină mult mai pozitivă decât se percepea generaţia 
părinţilor săi şi nu se mai evaluează prin prisma categoriilor morale, ci mai 
degrabă prin trăsături individuale de personalitate. Cu alte cuvinte, sinele 
modern este descris ca o configuraţie unică de trăsături personale şi mai puţin 
prin prisma unui model standardizat, bazat pe norme sociale şi categorii 
morale (Veroff şi colab., 1981, pp. 118, 121). 

Deci, în corn paraţie cu convingerile şi prezum ţiile gener aţiilor anterioare, 
sinele s-a dezvoltat dramatic atât în dimensiuni, cât şi în importanţă. Acest sine 
elaborat şi supradimensionat este capabil să îndeplinească o serie de funcţii 
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noi. Mai precis, sinele poate fi extrem de util ca sursă de sens, remediind toate 
neajunsurile pricinuite de lipsa de sens cu care se confruntă viaţa modernă. 
Este puţin probabil ca motivul pentru care sinele îndeplineşte în prezent atât 
de multe funcţii să rezide în simplul fapt că el ne stă la dispoziţie pentru a 
prelua aceste funcţii. Mai degrabă, am putea presupune că tendinţele care 
au determinat expansiunea sinelui şi cele care au creat criza de valori au 
determinat şi posibila utilizare a sinelui ca o soluţie. În cele ce urmează, vom 
examina aceste tendinţe. 

Ascensiunea sinelui 

o parte dintre factorii care au slăbit influenţa vechilor surse de valori au 
participat simultan la consolidarea sinelui. În unele cazuri, sinele pare să fie 
una dintre armele modernizării utilizate în demolarea forţelor conservatoare 
ale valorilor tradiţionale. Următorul subcapitol va explica modul în care se 
leagă erodarea valorilor tradiţionale de importanţa din ce în ce mai mare a 
sinelui. 

Individul raţional, economic 

Aşa cum am prezentat mai înainte, stilul de viaţă clădit pe principii 
creştine nu s-a adaptat deloc uşor la noile forme de viaţă modernă bazate pe 
considerente financiare. Religia juca un rol minor în industrie sau în afaceri, 
iar succesul comercial era de obicei considerat ceva amoral (şi uneori chiar 
imoral!) .  Dar, pe măsură ce noua economie industrială lăsa în urmă principiile 
creştine, ea consolida şi cristaliza din ce în ce mai mult sinele modern. Viaţa 
financiară modernă se bazează pe individ, pe urmărirea raţională a intereselor 
personale, care, treptat, au înlocuit vechile tipare bazate pe principii de 
cooperare, moralitate şi bunăstare colectivă. 

Pe măsură ce se contura lumea modernă, persoana devenea un agent 
economic autonom din ce în ce mai independent. Tinerii nu mai erau 
constrânşi să-şi petreacă întreaga viaţă în societatea în care s-au născut. A 
apărut posibilitatea de a se muta la oraş, unde puteau găsi un loc de muncă, 
puteau să-şi întemeieze o familie, un cămin. În cazul în care rezultatul nu era 
cel aşteptat, persoana putea să-şi schimbe locul de muncă sau să se mute în 
altă localitate. În Statele Unite, de exemplu, vestul le oferea pământ tuturor 
celor care erau dispuşi să accepte riscul şi dificultăţile. Astfel, începea să scadă 
dependenţa individului de comunitate, iar marile ocazii deschise succesului 
şi eşecului (adică pierderilor şi câştigurilor) depindeau parţial de abilităţile 
financiare şi de deciziile personale ale individului. 
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Economia modernă se bazează pe schimb. Câştigul unuia înseamnă 
pierderi pentru celălalt. Dacă preţul este prea mare, cumpărătorul pierde, 
iar vânzătorul se poate bucura. Interesul economic al fiecărei persoane este 
într-un fel în contradicţie cu interesele celeilalte persoane. În schimb, viaţa 
în satele agrare tradiţionale nu învrăjbea oamenii unul împotriva celuilalt 
într-o măsură atât de mare. Rareori se întâmpla ca vecinul cuiva să îi fie şi 
rival. Supravieţuirea şi prosperitatea depindeau de cooperare şi bunăvoinţă 
reciprocă, mai ales dacă ţinem cont şi de lipsa unei forţe de ordine centrală sau 
a unei autorităţi militare. fiindcă nu existau programe federale de asistenţă 
socială, prima sursă de ajutor în caz de dezastru era vecinul. Ca urmare, era 
mai înţelept să te înţelegi bine cu vecinul şi să te bucuri că îi merge bine şi 
viceversa. 

Economia industrială modernă a accentuat importanţa avutului. Banul 
se mişca mai repede, iar şansa de a pierde sau de a câştiga sume mari era şi ea 
mai mare. Această accentua re a mobilităţii socio-economice a subliniat rolul 
individului ca agent economic independent, autonom şi stăpân pe abilităţile 
sale. 

Cei care prosperau în noul sistem economic erau cei care au acceptat, 
au înţeles şi au aplicat regulile şi oportunităţile acestui sistem. Urmărirea 
raţională a intereselor proprii a invadat noua economie, astfel această 
încercare a devenit o modalitate importantă de adaptare şi de progres. 
Acest lucru a rupt însă echilibrul tradiţional dintre moralitatea promovată 
social şi interesul privat. Spre deosebire de trecutul feudal, noua societate îi 
recompensează pe cei care îşi urmăresc interesele proprii. 

Cetăţenii acestei lumi noi nu s-au simţit în largul lor destul de mult 
timp din cauza acestor noi orientări. De-a lungul secolului al XIX-lea, 
oamenii simţeau nevoia să apeleze la valori mai înalte (cum ar fi filantropia, 
de exemplu) ca să justifice goana după avere (Huber, 1987). Totuşi, ideea 
centrală este că, treptat, urmărirea intereselor proprii a devenit un principiu 
aproape unanim acceptat. Goana după avere, faimă, putere şi alte beneficii 
personale a devenit tema centrală a vieţii economice, iar încercarea moralităţii 
de odinioară de a condamna asemenea tendinţe s-a demodat. 

Însă nu ar trebui să exagerăm influenţa economiei asupra moralităţii. 
Ar fi exagerat să susţinem că economia modernă a dis creditat moralitatea 
tradiţională sau că a inversat vechile concepţii despre virtute. Dar, în 
momentul în care practicile economice au devenit incompatibile cu valorile 
tradiţionale, acestea din urmă au fost înlăturate şi ignorate, cu excepţia 
discursurilor emfatice de la slujba de duminică sau din articolele unor reviste. 

Cu alte cuvinte, noua viaţă economică a redus semnificativ relevanţa 
formelor mai vechi ale virtuţii. La început, s-a încercat reconcilierea celor 
două poziţii, justificând succesul financiar cu serviciile aduse societăţii, 
cu "succesul adevărat" al dezvoltării caracterului şi pe baza imperativelor 



religioase. Treptat, aceste justificări şi-au pierdut necesitatea. La începutul 
secolului XX, scriitori şi oratori cum ar fi Bruce Barton declarau: "Cu toţii 
vrem să facem bani, nimic ruşinos în acest lucru" (Huber, 1987, p. 198). 

Este interesant (şi surprinzător în acelaşi timp) că, la începutul secolului 
XX, existau încercări de a justifica moralitatea pe baza succesului în afaceri şi 
mai puţin în direcţia inversă. Corectitudinea, de exemplu, era considerată un 
aspect important în lumea afacerilor: afaceristul necinstit era sortit eşecului, 
fiind la un moment dat părăsit de clienţi (Bruce Barton a ajuns să îl descrie 
pe Isus ca fiind prototipul unui afacerist eficient! ) .  La mijlocul secolului XX, 
această formă de argumentare a devenit foarte populară şi extrem de des 
folosită. Moralitatea şi religia deveneau mai atrăgătoare tocmai datorită 
faptului că ajutau individul să-şi atingă scopurile financiare. Un cercetător 
a comparat anii '50 cu secolul al XIX-lea, prin următorul enunţ: "În timpul 
şi înaintea secolului al XIX-lea, etica privitoare la caracter invoca religia 
pentru a justifica acumularea de avere. Noua Gândire a exploatat religia ca o 
modalitate de a face bani" (Huber, 1987, p. 332). Noua abordare a fost rezumată 
de pastorul Norman Vincent Peale, care, prin "puterea gândirii pozitive", 
promitea succes financiar combinat cu beneficiile credinţei creştine. 

Pe scurt, lumea modernă a luat naştere împreună cu un nou sistem 
economic, în care pot fi incluse producţia industrială, intensificarea 
comerţului şi o mai mare afluenţă de bunuri. Aceste schimbări au pus valorile 
tradiţionale într-o poziţie problematică, făcându-Ie să pară irelevante şi 
învechite, subliniind în acelaşi timp importanţa sinelui. 

Individualismul politic 

La fel ca în cazul noilor tendinţe economice, şi noile orientări politice au 
sprijinit ideea individualismului. Mai precis, sinele individual a fost întărit în 
urma conflictului de putere care a dominat Renaşterea şi societatea modernă 
timpurie. Trecerea de la feudalism la statul modern nu a fost una lină - în 
cele mai multe cazuri, statul şi guvernul (în unele cazuri şi puterea regală) au 
smuls puterea din mâna baronilor, conţilor, ducilor şi aşa mai departe. 

Europa feudală a Evului Mediu avea guverne naţionale centralizate, 
însă acestea nu au avut prea multă autoritate sau jurisdicţie. Viaţa a fost 
condusă la nivel local de nobilime. Regii se ridicau uneori doar cu puţin 
deasupra celor mai importanţi şi mai puternici nobili locali. Reţeaua de 
obligaţii şi de servicii care defineau rolul guvernului în viaţa de zi cu zi 
orbita în jurul nobilimii locale şi a ţăranilor care le lucrau pământurile. În 
multe cazuri, oraşele erau unităţi autonome, care se gospodăreau la nivel 
local, fără să aibă vreo legătură strânsă cu structurile de putere naţionale şi 
internaţionale. În lipsa mass-mediei, nu existau nici ştiri, nici comunicare 
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la nivel naţional. De obicei, guvernele naţionale nu aveau armate pregătite 
pentru un atac imediat. Serviciul militar era o problemă de obligaţii locale 
ale ţăranilor faţă de baroni, de vasal faţă de suveran şi aşa mai departe. 
Impozitele, munca şi alte obligaţii erau, de asemenea, stabilite la nivel local. 
Justiţia, protecţia şi securitatea, bunăstarea erau toate stabilite şi organizate 
la nivel local. 

Nobilimea deţinea puterea pe baze locale şi funcţiona pe principiul 
legăturilor extinse de familie. Aristocraţia îşi câştiga puterea şi autoritatea 
personală pe baza arborelui genealogie şi a apartenenţei la familie. Jocurile de 
putere erau conduse de familii. Răzbunările (vendetele) se desfăşurau şi ele 
între neamuri, iar căsătoriile dintre marile familii erau o modalitate esenţială 
de a stabili alianţe, iar loialitatea era şi ea moştenită (adieă fiul trebuia să le fie 
loial aceloraşi stăpâni cărora le-a fost loial tatăl) etc. 

Într-o lume condusă la nivel local, marile familii erau agenţii sociali 
principali, mai ales în cazurile în care societatea respectivă avea o structură 
destul de rigidă. Un duce sau un baron local ştia care sunt familiile pe care 
poate conta şi care sunt familiile problematice; în cazul în care loialitatea 
era stabilă, aceste informaţii puteau avea o valoare foarte ridicată pentru 
o guvernare eficientă. În schimb, nivelurile mai înalte de guvernare nu se 
puteau descurca la fel de bine cu familiile individuale. Un primar de orăşel, de 
exemplu, poate cunoaşte cele mai multe dintre familiile importante din oraş, 
dar este absolut imposibil ca preşedintele Statelor Unite să facă cunoştinţă cu 
toate familiile importante din ţară. Cu alte cuvinte, loialitatea familiilor faţă 
de suveranul local nu putea fi subminată prea uşor nici măcar de rege (regele 
nu are suficiente legături cu diversele familii ca să poată înlocui suveranul 
local în sistemul local specific). 

Puterea guvernelor locale se baza pe un sistem extins de familii. 
În momentul în care puterea centrală dorea să smulgă puterea din mâna 
conducerii locale, trebuia să scindeze puternica tradiţie de loialitate la nivel 
de familie care deţinea puterea locală. 

Din acest motiv, puterea centrală se adresa însuşi individului. 
La începuturile perioadei moderne, lupta pentru putere s-a dat Între 
vechea alianţă feudală dintre puterea locală şi clanuri şi axa modernă 
stabilită între guvernarea naţională centralizată şi individ (sau familii) .  Ca 
urmare, dezvoltarea unui nou stat naţional modern însemna dezvoltarea 
individualismului politic, subliniind drepturile şi obligaţiile individului. 

Se pare că acest proces de întărire a poziţiei individului pe seama 
legăturilor sociale şi de familie continuă şi în zilele noastre. O cercetătoare 
a investigat consecinţele adoptării noilor legi cu privire la divorţ, ajungând 
la concluzia că aceste schimbări au contribuit la slăbirea puterii sociale care 
ţinea familia unită (Weitzman, 1985). Această cercetătoare susţine că efectul 
subtil al acestor schimbări este de a încuraja oamenii să pună în prim plan 
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interesele proprii în timpul căsniciei, deoarece oamenii (şi mai ales femeile) 
care îşi sacrifică viaţa pentru bunăstarea familiei au de multe ori de suferit în 
urma divorţului. Pe scurt, "aceste legi noi conferă avantaje economice soţilor 
care investesc în propria lor persoană pe seama parteneriatului matrimonial" 
(Weitzman, 1985, p. 374). 

Astfel, formarea societăţii moderne a însemnat şi o serie de schimbări 
politice. Acestea au participat la formarea individului prin ruperea învoielilor 
tradiţionale vechi şi a structurilor de putere. 

Dezvoltări sociale 

Transformările sociale legate de schimbările economice şi politice au 
întărit şi ele, la rândul lor, ideea de individ. Cei mai importanţi factori care 
definesc identitatea adultă a unei persoane sunt profesia şi căsătoria. Timp 
de secole, aceste alegeri erau făcute de familie, iar cei implicaţi direct aveau 
putere decizională foarte redusă. Familia aranja şi ucenicia şi moştenirea 
pământului, cumpăra rangul militar sau orice trebuia pentru însuşirea unei 
profesii. În Europa tradiţională, un tânăr nu prea putea să înceapă o viaţă 
de unul singur şi să se aştepte să aibă şi succes. Situaţia unei tinere din acea 
vreme era şi mai dificilă. În Europa tradiţională, pământul era deja împărţit 
şi aveai nevoie de sprijinul familiei ca să primeşti şi tu o parte. 

La fel, căsătoria era în primul rând o învoială negociată de şi pentru 
familie. Aspecte cum ar fi sprijinul, zestrea etc., determinau eligibilitatea 
peţitorilor, individul depinzând în mare măsură de familie. Doar cei foarte 
săraci reuşeau să evite aceste presiuni; însă, chiar şi aceştia aveau puţine 
opţiuni (Stone, 1977). Cele mai multe persoane nici nu se căsătoreau, nu 
pentru că nu şi-ar fi dorit-o, ci fiindcă familiile lor nu le puteau oferi această 
oportunitate (vezi, de exemplu, Bernard, 1982). O parte din atracţia pe care 
o reprezenta oraşul, în ciuda tuturor riscurilor, a primejdiilor şi a altor 
neajunsuri, rezida tocmai în faptul că mediul urban, viaţa industrială le 
oferea oamenilor o şansă în plus de a se căsători. Era o şansă pe care la ţară 
nu o aveau. 

Modernizarea a redus dependenţa individului de familie, contribuind 
la exercitarea profesiei acestuia. Revoluţia industrială a creat o serie de 
locuri noi de muncă, iar legăturile şi aranjamentele de familie şi-au pierdut 
rolul vital în găsirea unei slujbe potrivite. La sfârşitul secolului al XIX-lea, 
educaţia generală era considerată potrivită pentru majoritatea profesiilor, 
spre deosebire de ucenicie, care oferea instruire specializată într-un singur 
domeniu. Şcolile publice au pus la dispoziţia tuturor educaţia generală, 
oferind astfel oamenilor libertatea de a alege o slujbă fără să fie nevoiţi să 
apeleze la legăturile de familie. 
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La fel, căsătoria a început să depindă din ce în ce mai mult de alegerile 
individuale. Cu câ teva secole în urmă, părinţii erau cei care stabileau căsătoriile 

. copiilor, aceştia putându-şi exprima doar preferinţele faţă de potenţialii 
pretendenţi. Când luau decizia finală, printre ceilalţi f�ctori decisivi, părinţii 
puteau lua sau nu în considerare şi aceste preferinţe. Insă evoluţia societăţii 
moderne îi permite individului să-şi aleagă singur partenerul de viaţă. 
limitările şi restricţiile tradiţionale au fost înlăturate în favoarea alegerii 
libere a partenerului (Stone, 1977; Smith, 1973) .  

Motivul principal din spatele acestei schimbări revoluţionare în 
cutumele căsătoriei este înfiinţarea unor sisteme economice, politice şi legale 
noi, care le permit oamenilor să se căsătorească cu cine doresc, fără să aibă 
nevoie de ajutorul financiar al părinţilor. Chiar ma:i mult, nu mai este nevoie 
nid de ajutorul părinţilor pentru a face cunoştinţă cu potenţialii parteneri. 
Tinerii întâlnesc zeci de parteneri posibili în timpul şcolii, al facultăţii sau la 
locul de muncă. 

Dezvoltarea societăţii a dat posibilitatea individului să aleagă singur, 
reducând astfel dependenţa sa de familie. Definirea identităţii adultului 
prin alegerea profesiei şi a partenerului a devenit o realitate tangibilă pentru 
individ, cu implicarea minimă a restului societăţii. În trecut, familia era un 
factor esenţial în stabilirea legăturii dintre individ şi restul societăţii, dar în 
viaţa modernă familia şi-a pierdut această funcţie (vezi, de exemplu, Fass 
1977) . De fapt, familia a devenit astfel o modalitate prin care putem evita 
restul lumii (de exemplu, Bellah şi colab., 1985, p. 1 12). 

Sinteză 

SIăbirea unor forţe sociale a subminat fundamentele centrale de valori 
care au ghidat cultura şi viaţa timp de mai multe secole. Aceleaşi forţe au 
întărit în paralel şi ideea sinelui individual. Noul şi puternicul individualism 
s-a conturat din tiparele economice, politice şi sociale ale lumii moderne. 

Efectul cumulat al acestor schimbări a determinat extinderea sinelui 
dincolo de limitele acceptate în Evul Mediu. Sinele a început să fie privit ca 
o entitate vastă, complexă şi complicată, impregnată de sens şi abundând de 
un potenţial. Sinele a devenit una dintre sursele sensului vieţii. Acest lucru 
poate fi observat în îndemnurile moderne, potrivit cărora, prin introspecţie, 
persoana poate găsi răspunsurile la întrebări legate de sensurile vieţii, 
indicaţii despre cum să luăm decizii bune, unde putem găsi sursa creativităţii 
şi aşa mai departe. 

Cu alte cuvinte, noua concepţie a sinelui dădea de înţeles că acesta 
tăinuieşte multe aspecte încă necunoscute. Acest lucru însemna că, de fapt, 
nimeni nu ştie cu exactitate ce se ascunde în sinele său. Prin această abordare a 
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devenit posibilă acceptarea ideii că o altă formă de sens - mai precis, valoarea 
- ar putea proveni din străfundurile sinelui. 

Noile orientări economice, politice şi sociale continuau să încurajeze 
oamenii să gândească şi să se comporte ca identităţi individuale. Economia 
modernă a început să considere familia re strânsă, chiar şi individul, ca pe o 
unitate economică fundamentală, implicată permanent în tranzacţii de sumă 
zerol . Noile state naţionale subliniază drepturile şi obligaţiile individului, 
dizolvând treptat identificarea cu familiile extinse şi cu autorităţile locale. 
Diversificarea locurilor de muncă şi noua ofertă modernă de parteneri au 
lăsat deciziile finale în seama individului, subliniind din nou independenţa 
individului faţă de grup, comunitate sau familie. Aceste aspecte ne duc direct 
la ideea principală a acestui capitol. 

Individualitatea ca fundament al valorii 

Până în acest moment, capitolul de faţă a trecut în revistă orientările 
majore care au pregătit terenul propice apariţiei societăţii moderne. Sursele 
majore de valoare şi-au pierdut din vigoare, erau discreditate şi scindate, 
ducând la apariţia crizei de valoare. În plus, noţiunea de identitate personală 
fusese extinsă, dobândind o importanţă mai mare în viaţă, fiind treptat 
transformată Într-o sursă eficientă de sens. 

Potrivittiparelor generale prezentate în capitolul trei, această combinaţie 
a circumstanţelor a crescut foarte mult probabilitatea unui rezultat specific. 
În momentul în care pierd una dintre sursele majore de sens, fiinţele umane 
încearcă să compenseze acest deficit bazându-se pe ceea ce le-a mai rămas. În 
procesul de tranziţie spre lumea modernă, s-au pierdut mai multe surse de 
valoare, în acelaşi timp, sinele a devenit o sursă puternică de sens. Din acest 
moment, societatea a început să considere sinele ca pe o sursă de valoare.2 La 
nivelul persoanei, identitatea individuală urma să fie concepută exact pentru 
a deveni un fundament de valoare. Cu alte cuvinte, introspecţia a devenit o 
modalitate promiţătoare pentru compensarea crizei de valori. 

Identitatea pare să fie potrivită pentru îndeplinirea rolului de 
fundament de valoare. Aşa cum am menţionat mai înainte, sinele are abilităţi 
elementare de a deveni o sursă de valoare, deoarece asocierea cu sinele duce 
la formarea unor legături emoţionale pozitive. De asemenea, şi alte două 
nevoi de sens, şi anume stima de sine şi eficacitatea, sunt îndeplinite prin 
definiţii bazate pe sine. Astfel, sinele devine deja o sursă pentru sensul vieţii, 
având şi capacitatea vizibilă de a conferi valoare. 

Dar ce înseamnă, de fapt, transformarea individualităţii în fundament 
de valoare? Un fundament de valoare este ceva ce poate exporta valoare fără 
să o importe - cu alte cuvinte, poate oferi justificare şi legitimitate diverselor 
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acţiuni, aranjamente, încercări sau sacrificii fără să fie nevoie de justificarea ei 
proprie. Sinele devine astfel un motiv valid pentru a face anumite lucruri şi 
pentr':. a le evita pe altele, devenind astfel un scop în sine. 

Intr-adevăr, sinele modern a devenit o valoare centrală subiacentă 
multor activităţi. Se presupune că fiecare dintre noi ar trebui să se cunoască 
pe sine. Secolul XX a produs numeroase fraze şi clişee care reflectă valoarea 
imensă atribuită sinelui: să te găseşti pe tine însuţi, să trăieşti în armonie cu 

emoţiile tale, să faci ceea ce este bine pentru tine, să fii tu însuţi, să încerci să 
te pui pe primul loc, criza de identitate, generaţia "eu" şi aşa mai departe. 
popularitatea şi familiaritate a pe care o au aceste fraze în Statele Unite indică 
măsura în care sinele a devenit o preocupare cotidiană. Pe de altă parte, 
natura moralizatoare a multora dintre aceste fraze - implicaţia ar fi că ar 
trebui să te regăseşti pe tine însuţi - indică faptul că această preocupare a 
devenit o formă de valoare. 

Fascinaţia modernă faţă de sine a fost dezbătută şi documentată 
amănunţit. Pentru scopul nostru este suficient să prezentăm succint aceste 
tendinţe moderne, subliniind modul în care sinele a fost acceptat ca sursă 
majoră de valoare. 

Societatea modernă abundă de dovezi care a testă imensul interes pentru 
individualitate şi importanţa extraordinară care se acordă orientării generale 
spre descoperirea sinelui. Un număr imens de cărţi şi filme comerciale fac 
trimitere la importanţa autocunoaşterii, a explorării şi cultivării vieţii şi 
stărilor interioare şi a acţiunilor concertate cu propriile preferinţe. Cele din 
urmă nu sunt percepute ca fiind înclinaţii hedoniste, ci mai degrabă ca nişte 
obligaţii semi-sacre; adică acţiunile întreprinse împotriva propriilor înclinaţii 
interioare sunt considerate greşite şi dezadaptative. Chiar mai mult, unicitatea 
sinelui este considerată a fi un lucru cert, iar fiinţele umane cred că au dreptul 
să fie tratate ca nişte indivizi speciali, unici (de exemplu, Baumeister, 1986). 
Aceste obligaţii şi drepturi sunt tipice fund(imentelor de valoare, iar faptul 
că sinele a devenit brusc centrul atenţiei în ceea ce priveşte drepturile şi 
obligaţiile este un semn că s-a transformat într-un fundament de valoare. 

Robert Bellah şi colaboratorii săi (1985) au oferit o prezentare sugestivă 
a modului în care declinul consensului moralităţii a produs o criză de 
valori, pe care fiecare individ în parte trebuie să îl rezolve pe baza propriilor 
înclinaţii. Sinele ar trebui să conţină fundamentul pe baza căruia persoana 
poate alege dintre valorile disponibile-în acest fel, individul va putea contura 
un set unic, special de valori şi presupoziţii. Aşa cum au observat Bellah şi 
colaboratorii săi ( 1985, p. 65), "faptul că nu doar putem, dar şi trebuie să ne 
construim propriile credinţe şi convingeri în izolarea propriului sine este o 
ficţiune culturală importantă", 

Aceşti cercetători au intervievat o secţiune reprezentativă de cetăţeni 
americani în ceea ce priveşte valorile, scopurile, preocupările lor, precum şi 
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modul în care îşi percep viaţa. Rezultatele au evidenţiat faptul că majoritatea 
persoanelor investigate reuşeau să îşi justifice acţiunile doar în termeni de 
beneficii maxime sau de satisfacţie personală majoră. În cazul în care nu există 
o autoritate morală superioară propriului sine, preferinţele acestuia trebuie 
să îndeplinească rolul de justificare ultimă, deoarece nu există alte coduri 
morale cărora sinele ar trebui să li se supună. "Preferinţele idiosincratice ale 
persoanei sunt propriile justificări, deoarece ele definesc adevăratul sine" 
(Bellah şi colab., 1985, p.75), asta fiindcă sinele nu are surse externe pe baza 
cărora ar putea stabili validitatea posibilelor valori. Cu alte cuvinte: "în 
absenţa unor criterii obiective despre ce este corect şi ce este incorect, bine 
şi rău, sinele şi emoţiile pe care le trăieşte devin căIăuzele noastre morale" 
(p. 76). 

De fapt, fiinţele umane nu sunt atât de lacome şi egoiste, încât să refuze 
moralitatea doar ca să se poată răsfăţa în egoismul lor nelimitat. Mai degrabă 
am putea vorbi despre un fenomen în care moralitatea a ajuns să deservească 
sinele, iar sinele a devenit astfel arbitrul suprem al binelui şi răului. Calea 
cea mai sigură prin care persoana poate afla ce este binele, este procesul 
auto cunoaşterii suficient de profunde, încât să-şi poată da seama ce pare să 
fie bine. Aceasta este principiul în care crede omul de astăzi. 

Cercetarea efectuată de Bellah a scos la iveală faptul că americanii 
intervievaţi vorbeau necontenit despre valori; însă aceste valori nu însemnau 
nimic în momentul în care sinele trebuia conturat pe baza lor. Mai degrabă, 
sinele era cel care era necesar pentru formarea unui set de valori. Astfel, valorile 
au devenit mediatorii şi nu fundamentele pe baza cărora se puteau lua aceste 
decizii. Până la urmă, a reieşit că valorile sunt lucruri "incomprehensibile, 
care nu pot fi justificate pe baze raţionale, pe care individul le alege în 
momentul în care s-a lepădat de influenţele exterioare . . .  " [1985, pp. 79-80]. 
Cu alte cuvinte, am putea spune că valorile sunt expresia sinelui celui mai 
profund, iar sinele are funcţia de bază ultimă aceea de valoare. 

O concluzie similară a reieşit în urma unui studiu care a efectuat o 
analiză de conţinut a câtorva articole din diverse reviste pentru femei. În urma 
acestor analize, a reieşit că în deceniile după cel de al Doilea Război Mondial, 
moralitatea a fost tratată ca un cod de reguli din ce în ce mai puţin obiectiv, 
inflexibil şi universal. În acelaşi timp, a început să fie tratată ca o chestiune 
de decizie şi o problemă personală (Zube, 1972). Astfel, sinele lăuntric devine 
sursa sau fundamentul de valori al persoanei, în timp ce valorile sunt un 
rezultat parţial care leagă în mod consecvent sinele de deciziile şi de alegerile 
pe care le face persoana, care, ulterior, vor facilita producerea rezultatelor în 
urma cărora persoana se va simţi bine. 

Toate aceste aspecte, însă, nu sunt chiar atât de bizare şi specifice precum 
par. Reglarea emoţiilor este una dintre funcţiile originale şi fundamentale ale 
sensul ui. Valorile au avut întotdeauna rolul de amortizor îm potriva anxietăţii, 
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vinovăţiei, îngrijorării sau a altor emoţii neplăcute, deoarece, trăind o viaţă 
bazată pe principii morale stabile, persoana poate evita consecinţele negative 
emoţionale (şi practice) asociate diverselor nelegiuiri. Potrivit analizei lui 
Bellah, noutatea este reprezentată de folosirea ostentativă a valorilor, cu scopul 
de reglare emoţională - alegerea şi respingerea regulilor pe considerentele 
consecinţelor emoţionale. În societăţile din trecut, valorile aveau rolul de 
amortizori împotriva anxietăţii, protejând persoana de posibilele pedepse 
din partea comunităţii. Persoana făcea ceea ce era corect din punctul de 
vedere al comunităţii; astfel se şi proteja de respingerea, de ostracizarea şi 
de pedepsele societăţii. Cu toate acestea, în prezent, comunitatea nu mai 
are o opinie comună despre moralitate. În schimb, individul este lăsat să se 
orienteze pe baza propriilor emoţii. 

Analiza de conţinut a articolelor din ,revistele pentru femei a conturat 
acest proces (Zube, 1972). În decursul ultimelor decenii, revistele cu cea mai 
mare popularitate au schimbat radical maniera în care prezentau materiale 
"psihologice" (adică nevoile şi dorinţele sinelui) raportate la moralitate. La 
început, un cod moral ferm era criteriul suprem la care se raporta ce era bine 
şi ce era rău. În cazul în care se foloseau explicaţii psihologice, ele erau folosite 
cu scopul de a înţelege motivaţiile şi nu pentru a justifica comportamentul 
uman. Dar începând cu anii '50, aceste argumente psihologice au început să 
fie prezentate ca modalităţi prin care se puteau justifica codurile morale. De 
exemplu, mesajul unui astfel de articol ar putea fi că este mai bine să faci ceea 
ce este corect din punct de vedere moral, deoarece astfel vei fi mai fericit şi mai 
sănătos. 

Prin anii '60, motivele psihologice au fost prezentate ca justificări 
ale comportamentelor umane, chiar şi rolul intermediar al moralităţii 
convenţionale a fost în mare măsură sub evaluat. Activităţile care sporeau 
satisfacţia personală şi autoîmplinirea erau considerate legitime. Astfel, 
mesajul s-a mutat de la subordonarea sinelui la un cod moral, la justificarea 
codului moral pe baza beneficiilor pe care le oferea sinelui, după care - la 
folosirea sinelui ca sursă de justificare cu referinţe minime la moralitatea 
tradiţională. Sinele preluase pur şi simplu funcţia de sursă de justificări 
pentru modul în care persoana ar fi trebuit să acţioneze. 

Aşa cum vom vedea în următoarele capitole, funcţia sinelui ca 
fundament de valoare trece de obligaţia de a explora natura lăuntrică a 
sinelui la justificarea modului în care persoana a ales dintre diversele principii 
morale. Sinele ca bază de valoare fundamentează atitudinea modernă faţă de 
iubire şi muncă. Iubirea şi munca sunt privite de către americanul modem 
ca o modalitate prin care se poate cultiva, explora şi glorifica sinele, iar dacă 
iubirea şi munca nu se dovedesc a fi potrivite şi eşuează în îndeplinirea 
acestor funcţii, ele îşi pierd legitimitatea (vezi Bellah şi colab., 1985). Relaţia 
intimă care suprimă sinele ar trebui întreruptă, un loc de muncă care nu 

1 4- 1  



1 +2 ÎN CĂUTAREA RĂSPUl\:SURILOR 

reuşeşte să stimuleze exprimarea sinelui sau împiedică dezvoltarea acestuia 
trebuie schimbat şi aşa mai departe. Cu alte cuvinte, sinele conferă valoare 
acestor domenii majore de viaţă (vezi Zube, 1972, pentru ilustrarea modului 
în care revistele pentru femei au început să justifice din ce în ce mai des ideea 
sacrificiului pentru familie pe baza ideii de sine). 

Una dintre lucrările cele mai influente ale lui Christopher Lasch (1978) 
descrie societatea modernă în termenii "culturii narcisiste" . Intenţia lui Lasch 
a fost demonstrarea faptului că foarte multe personalităţi ale epocii moderne 
au tulburări patologice tipice narcisismului, fără să spună că omul modern, 
în general, ar fi egoist. Mai precis, în percepţia lui Lasch, americanul modern 
tipic este foarte nesigur pe sine, depinde de aprobarea celorlalţi, caută disperat 
experienţe emoţionale intense ca să poată împlini golul interior, care este pe 
cale să explodeze din cauza unei furii reprimate, fiind în acelaşi timp rupt 
de valori şi de contexte mai extinse care i-ar putea oferi sens vieţii, înlesnind 
astfel înaintarea în vârstă şi acceptarea ideii morţii. 

Teama de îmbătrânire (şi ideea că suntem muritori) a fost un aspect 
extrem de important în cercetarea lui Lasch. În accepţiunea sa, "teroarea 
îmbătrânirii provine nu dintr-un «cult al tinereţii», ci dintr-un cult al sinelui" 
(Lasch, 1978, p. 217) .  Cu alte cuvinte, narcisistul modern depinde de ceilalţi 
pentru validarea valorii sale personale - însă îmbătrânirea reduce valoarea 
propriei persoane. Prin îmbătrânire, cunoştinţele şi abilităţile persoanei devin 
demodate, scade valoarea sa de "promisiune" şi "potenţial" pentru viitor, 
scade nivelul de atracţie fizică şi aşa mai departe (p. 210). Acest individ modern, 
narcisist, nu apreciază prea mult viitorul, trecutul, continuitatea istorică sau 
alte contexte mai largi care ar putea conferi valoare prezentului. Accentul din 
ce în ce mai mare pe ideea sinelui ca singura sursă de valoare predispune 
individul la dezvoltarea depresiei sau a atacului de panică, datorită faptului 
că sinele pierde o parte dintre calităţile pe care ceilalţi le admir au. Abordarea 
lui Lasch este total compatibilă cu ideea că, în prezent, sinele este o sursă 
majoră de valoare. Potrivit acestui autor, "preocuparea pentru ideea de sine 
defineşte climatul moral al societăţii contemporane" (1978, p. 25). Lasch a 
preferat să interpreteze rezultatele sale prin prisma abordării neo-freudiene, 
dar indiferent dacă acceptăm sau nu această interpretare cauzală, concluziile 
sale indică legătura recent stabilită dintre principiile morale şi sine. 

Concluzii similare au reieşit şi în urma examinării atente şi nu tocmai 
binevoitoare a psihologiei moderne. Wallach şi Wallach şi-au început 
cercetările realizând că "societatea noastră pare să considere asertivitatea sau 
expresia sinelui ca fiind binele suprem" (1983, p. 13), subliniind că psihologia 
nu numai că a încurajat această orientare, ci şi că a făcut-o într-un fel în care 
acestea au avut un efect dăunător asupra societăţii şi a unor sisteme de valori. 
Citatul de mai sus este o formulare clară a ipotez ei potrivit căreia sinele este 
un fundament de valoare, deoarece ideea binelui suprem este tocmai definiţia 
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unui fundament de valoare. Wallach şi Wallach continuă să susţină că fiinţele 
umane au devenit suspicioase faţă de "imersiunea sinelui în împlinirea 
loialităţii şi a responsabilităţii", idee similară cu cea enunţată de Bellah şi 
colaboratorii săi. Wallach şi Wallach au ajuns la aceeaşi concluzie: "Deoarece 
invocarea unor valori şi priorităţi mai vaste este suspectă, posibilitatea care 
ne-a rămas este menţinerea unei distanţe bazate pe toleranţă reciprocă, 
pentru a legitima astfel interesele proprii ale fiecărei persoane" (1983, p. 15). 

Esenţa argumentului lui Wallach şi Wallach este că: în cazul în care 
nu sunt acceptate alte valori în afara sinelui, atunci ceea ce poate face 
societatea este să sporească capacitatea de toleranţă a capriciilor, înclinaţiilor 
şi preferinţelor fiecărei persoane, considerându-Ie la fel de vaIi de şi viabile 
(atâta timp cât nu interferează cu preferinţele la fel de valide şi viabile ale 
altor persoane) . Astfel, sinele funcţionează ca o sursă supremă de valoare, iar 
orice se potriveşte cu ea trebuie acceptat ca fiind corect (cu excepţia cazurilor 
în care unei alte persoane i se pare greşită această abordare, caz în care vorbim 
despre o distanţare care nu poate fi soluţionată). Wallach şi Wallach au ajuns 
să considere că această acceptare a "legitimităţii expresiei şi afirmării sinelui" 
(p. 16) este o acceptare şi o încurajare implicită a terorismului, poziţie similară 
cu cea a lui Lasch. 

Ideea centrală a criticii lui Walalch şi Wallach se concentrează asupra 
rolului psihologiei în încurajarea şi perpetuarea proceselor menţionate 
mai sus. În accepţiunea acestor cercetători, psihologia "pop" (populară) 
promovează încontinuu cărţi care încurajează egoismul şi interesul propriu 
- iată câteva exemple în acest sens: Looking Out for Number One (În căutarea 
primului loc), The Art of Being Selfish (Arta egoismului), How ta Be Your Best 
Friend (Cum să fii cel mai bun prieten al tău). După părerea lui Wallach şi 
Wallach, psihologii subliniază legitimitatea egoismului prin considerarea 
asertivităţii ca semn al sănătăţii mentale, iar considerarea recompensei 
personale ca fiind scopul şi dovada adaptării potrivite şi aşa mai departe. 
Suprimarea dorinţelor, a emoţiilor sau a gândurilor reale este sursa distresului 
psihic şi a tulburărilor mentale (p. 127) .  Această distorsiune este împărtăşită 
şi de curentele principale din psihologie, de exemplu prin atribuirea cinică a 
acţiunilor altruiste motivelor egoiste. 

Cercetările privind sănătatea mentală au ajuns la concluzii similare. 
În societatea contemporană, rata depresiei este de zece ori mai mare decât 
cu două generaţii în urmă. Pe baza acestor dovezi, Martin Seligman (1988) a 
ajuns la concluzia că factorul care cauzează această creştere alarmantă a ratei 
tulburărilor mentale (în acest caz al depresiei) este accentuarea importanţei 
sinelui.  În accepţiunea sa, americanii s-au îndepărtat de sursele tradiţionale de 
sens şi valoare în viaţă, cum ar fi, de exemplu, participarea activă în societate 
sau religie. Această înstrăinare a fost compensată prin accentuarea cerinţelor 
impuse sinelui. Referindu-se la cerinţele crescute impuse sinelui, Seligman 
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spune: "ca şi cum un cretin ar fi ridicat ştacheta pe baza căreia se defineşte 
fiinţa umană normală" (p. 52). În perspectiva sa, sinele nu este elementul 
potrivit pentru a deveni o sursă de sens şi valoare în viaţa omului - rezultatul 
este creşterea alarmantă a ratei depresiei. 

Astfet toate aceste perspective sunt de acord cu ideea că sinele joacă 
un rol important şi central în viaţa modernă. În ciuda diferenţelor dintre ele, 
aceste perspective au ajuns la concluzia că sinele a devenit o valoare centrală, 
care în mod obişnuit nu acceptă alte surse (superioare) de cunoaştere despre 
bine şi rău. Legătura dintre acţiunile corecte şi emoţiile corecte este doar 
cauzală: Facem ce este corect ca să ne simţim bine. Funcţia moralităţii a fost 
redusă la deservi rea sinelui. Fiinţele umane consideră că au îndatorirea 
şi obligaţia de a-şi cultiva sinele, de a se cunoaşte şi de a face ce este mai 
potrivit pentru propria persoană. Să te minţi pe tine însuţi sau să îţi trădezi 
adevăratele porniri interioare este perceput ca fiind unul dintre cele mai mari 
păcate sau cel puţin un act masiv de laşitate. Fundamentele de valori creează 
obligaţii care justifică străduinţele şi sacrificiile persoanei - pe baza unei 
asemenea definiţii, sinele modern funcţionează ca un fundament de valoare. 

Fundamentele de valori conferă şi drepturi, iar sinele modern vine gata 
echipat cu drepturi. Pretinde dreptul de a fi respectat şi considerat ca fiind 
unic, fără să trebuiască să dovedească ceva. În cazul în care realizează ceva, 
se simte îndreptăţit la recunoaştere publică, iar recunoaşterea publică este de 
obicei mai importantă decât realizarea în sine - cel puţin în accepţiunea lui 
Lasch. 

În cele din urmă, fundamentul de valoare a fost definit ca având 
capacitatea de a funcţiona ca o sursă independentă de justificare şi de 
legitimare - adică poate exporta valoare, fără să o importe de altundeva. 
Într-adevăr, aşa cum au subliniat Bellah şi colaboratorii, sinele modern nu 
pare să depindă de justificări exterioare, deoarece nu recunoaşte nicio lege 
sau valoare superioară. Între timp, sinele exportă o cantitate considerabilă 
de valoare, de vreme ce relaţiile interpersonak activităţile profesionale etc. 
depind de sine pentru a se putea justifica. Astfet sinele legitimează şi justifică 
alte concepte, fără să aibă nevoie de surse superioare de valoare. Iar aceasta 
este esenţa unui fundament de valoare. 

Sinele ca împlinire 

Am început acest capitol prin evaluarea oportunităţilor moderne în 
satisfacerea nevoilor umane pentru găsirea sensului vieţii. Concluzia la care 
am ajuns este că cele două arii problematice majore sunt valoarea şi împlinirea. 
Discuţia a subliniat noul rol pe care îl îndeplineşte sinele ca fundament de 
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valoare. Pe baza acestui nou rol, s-a încercat dezvoltarea sinelui, în aşa fel 
încât să poată oferi şi împlinire. 

Transformarea sinelui în sursă de împlinire este secundară transformării 
sale ca sursă de valoare, din două motive. În primul rând, modelul împlinirii 
provine parţial din fundamentul de valoare, la fel cum noţiunea creştină a 
mântuirii şi-a dobândit puterea de atracţie parţial din valorile creştine de 
bază. În al doilea rând, în viaţa modernă nevoia de valoare este mult mai 
stringentă decât nevoia pentru idei de împlinire. Atâta timp cât fiinţele 
umane au scopuri care să le ghideze viaţa, nu par să aibă o nevoie chiar atât 
de imperioasă de idei de împlinire, deoarece scopurile pot suplini ţelul vieţii 
la fel de bine ca împlinirile - iar viaţa modernă ne oferă o multitudine de 
scopuri. 

Există cel puţin două modalităţi prin care sinele a fost utilizat pentru a 
remedia criza de împlinire. La nivel teoretic, descoperirea şi cultivarea sinelui 
lăuntric a fost considerată una dintre căile către împlinire. Au existat mai 
multe denumiri pentru această împlinire, dar "autorealizarea" este cea mai 
frecvent folosită. În realitate însă, superioritatea faţă de ceilalţi a ajuns să fie 
trăită sub forma împlinirii. Astfel, încercarea dezvoltării stimei de sine poate 
fi considerată ca o a doua cale importantă spre împlinire. Ambele căi merită 
o prezentare mai detaliată. 

Autorealizarea 

Treptat, societatea modernă a dezvoltat o concepţie a sinelui lăuntric 
care tăinuieşte bogăţii substanţiale, de multe ori încă nedescoperite. Acestea 
sunt privite ca posibilităţi care trebuie descoperite, prelucrate şi exprimate. 
Procesul prin care sunt cultivate aceste posibilităţi interioare este conceput 
ca o formă esenţială de dezvoltare personală. Aşa cum spunea şi Abraham 
Maslow (1966), fiinţele umane trebuie să-şi descopere natura intimă, să o 
accepte şi să îi permită să se dezvolte, în aşa fel încât să se poată împlini. În caz 
contrar, fiinţele umane riscă să fie nefericite, să se îmbolnăvească, să devină 
nevrotice, frustrate şi să dezvolte o serie de tulburări patologice. Pentru a 
ilustra conceptul împlinirii, s-au folosit termeni cum ar fi: autoîmplinirea, 
autoexprimarea şi autorealizarea. 

Poate că primul imbold major în vederea realizării noului rol jucat de 
sine în procesul împlinirii este conceptul romantic al creativităţii. Secolele 
anterioare considerau creativitatea ca fiind produsul unei inspiraţii exterioare, 
primite de individ de la Dumnezeu sau de la vreo muză. Romanticii au 
început însă să creadă că arta şi poezia izvorăsc din străfundurile individului. 
Un savant a ajuns la concluzia că Rousseau este primul care a publicat această 
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teorie a "artei ca formă de autoexprimare" (Zweig, 1980, p. 1 14; Shils, 1981, 
pp. 152-153). 

Crearea adevărului şi a frumuseţii, pe care romanticii le considerau 
valori indiscutabile şi fără egal, a ajuns să fie percepută ca produs al unei 
vieţi interioare bogate. În general, o viaţă împlinită solicita cunoaşterea şi 
colaborarea cu conţinuturile sinelui lăuntric. Pentru a atinge împlinirea, 
individul trebuia să identifice ce era înăuntrul său, după care urmau 
dezvoltarea şi exprimarea acestor conţinuturi interioare. 

Mai mulţi teoreticieni au observat modul în care concepţiile moderne 
ale împlinirii se bazează pe ideea sinelui. Probabil că psihologul Carl Jung a 
fost primul care a oferit un sistem formal (dar cam întortocheat), prin care 
încerca să explice modul în care autocunoaşterea poate duce la împlinire 
personală. În accepţiunea sa despre procesul de individuare, împlinirea este 
una dintre sarcinile centrale ale vieţii, în care persoana ar trebui să înveţe să 
fie într-adevăr ceea ce este, în loc să urmărească împlinirea dorinţelor false 
ale celorlalţi, provenită din mentalitatea colectivă. Primul pas în procesul 
de individuare este recunoaşterea diferenţei dintre acţiunile întreprinse de 
dragul celorlalţi şi adevărata identitate a persoanei. Al doilea pas îl reprezintă 
acceptarea laturii întunecate a acestei identităţi reale, în care sunt incluse 
defectele şi neajunsurile sinelui. În sfârşit, persoana trebuie să depăşească 
propria categorisire într-un stereotip de gen prin identificarea componentelor 
masculine şi feminine ale propriei personalităţi. 

În prezent, foarte puţini psihologi recunosc sau acordă importanţă 
abordării jungiene a individuării, însă la vremea sa, Jung a reuşit să ofere 
o primă teorie importantă despre modul în care fiinţa umană poate să se 
cunoască. Jung a formulat un punct de vedere pe care, treptat, întreaga 
cultură l-a acceptat: trebuie să te detaşezi de ceilalţi ca să reuşeşti să fii tu 
însuţi. Robert Bellah şi colaboratorii săi au observat că această convingere 
este prezentă şi în cazul americanilor moderni intervievaţi. Participanţii la 
acest studiu au fost de părere că pentru a te cunoaşte pe tine însuţi, trebuie să 
te îndepărtezi de familie, de casă şi de comunitate, precum şi de toate părerile 
şi directivele societăţii mai extinse (de exemplu, 1985, pp. 82-83). 

Majoritatea relatărilor despre procesul de împlinire prin auto realizare 
sunt şi mai neclare decât teoria lui Jung. Procesul pare să fie unul de cultivare 
şi de rafinare a propriilor talente în congruenţă cu adevărata natură a sinelui. 
Deseori, noţiunea autoactualizării este învăluită în metaforele vagi ale 
explorării propriei identităţi. Rezumatul părerilor participanţilor la studiul 
lui Bellah şi colab. este că: " . . .  sensul vieţii celor mai mulţi americani este 
să devii tu însuţi, aproape să te naşti pe tine însuţi" (1985, p. 82). Lasch a 
descris modul în care personalitatea narcisistă modernă a ajuns să "considere 
conceperea propriei identităţi ca fiind forma supremă de creativitate" (1978, 
p. 92) . Această neclaritate nu se datorează neapărat teoreticienilor, ci mai 
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degrabă reflectă concepţia incoerentă a modului în care societatea modernă 
percepe această problemă. Toată lumea vrea să ajungă într-o stare de împlinire 
personală, dar nimeni nu ştie exact ce înseamnă şi cum ar trebui făcut acest 
lucru. 

Pentru scopul nostru nu are nicio importanţă dacă psihologia (aşa cum 
sugerează Wallach şi Wallach), industria reclamei (aşa cum sugerează Lasch) 
sau răspunsul acestor domenii la tendinţele fundamentale ale societăţii sunt 
de vină pentru această dorinţă vagă de autorealizare. În cazul de faţă, ne 
interesează faptul că omul modern a ajuns să aibă nişte concepte legate de 
împlinire şi de realizare bazate pe noţiuni vagi legate de descoperirea şi de 
dezvoltarea conţinutului sinelui lăuntric. Însă nu avem nicio certitudine că 
această cultivare asiduă a sinelui lăuntric ar fi o modalitate validă prin care 
se pot atinge stările de fericire, de creativitate şi de satisfacţie sau dacă nu 
cumva este o formă deja brevetată de egoism sistematic; poate că este vorba 
despre o combinaţie între aceste două modalităţi. În esenţă, ideea este că 
sinele a fost forţat să-şi asume rolul de furnizor de răspunsuri pentru eterna 
dilemă a naturii împlinirii. 

Stima de sine 

Menţinerea unei păreri pozitive despre propria persoană este şi ea 
asociată cu împlinirea. În multe cazuri, stima de sine este considerată aspectul 
central implicat în procesul adaptării, ceea ce înseamnă că o părere proastă 
despre propria persoană este automat relaţionată cu imaginea unei persoane 
neîmplinite (poate chiar bolnave) . Însă, dacă tu şi ceilalţi aveţi o imagine 
pozitivă despre persoana ta, este cel mai bun semn al împlinirii� 

În acest volum, am tratat căutarea valorii proprii ca pe o nevoie de sens 
cu drepturi depline, independentă în adevăratul sens al cuvântului. Însă, în 
multe cazuri, căutarea valorii proprii poate prelua unele caracteristici ale 
împlinirii. În momentul în care ajungi să crezi că eşti o persoană formidabilă, 
începi să te simţi o persoană împlinită. Oamenii îşi imaginează că dacă 
valoarea lor ca persoane ar putea fi clar stabilită la nivel public, atunci ar reuşi 
să trăiască emoţii pozitive la nesfârşit. 

Una dintre variantele împlinirii prin intermediul stimei de sine este 
faima. Leo Braudy (1986) ne oferă istoricul şi o analiză complexă a acestui 
concept. Dorinţa de a dobândi faimă este un imbold străvechi, care a reapărut 
de-a lungul anilor sub diverse forme. Însă această dorinţă este deosebit de 
intensă şi răspândită în era modernă. Deşi toată lumea a auzit poveşti despre 
capcanele succesului şi despre suferinţele celebrităţilor, cei mai mulţi dintre 
noi suntem ahtiaţi după faimă. Braudy a folosit expresia de "democratizare 
a faimei" pentru a se referi la fenomenul contemporan în care celebritatea 
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stă la dispoziţia tuturor (cel puţin la nivel teoretic) celor care pot dobândi o 
formă adecvată de succes. (În schimb, în trecut, faima era disponibilă doar 
unui grup restrâns din elita societăţii). În ziua de azi, chiar şi grupurile de 
persoane sărace, dezavantajate, minorităţile pot ajunge să fie aclama te şi să 
apară de sute de ori la televizor, prin sport de exemplu. Modelul celebrităţii 
obţinute prin sport a fost adesea subiectul criticii, mai ales datorită faptului 
că, în acest caz, şansa este pusă faţă în faţă cu succesul. De exemplu, recent, 
un statistician a calculat că, în primele 41 de sezoane ale Asociaţiei Naţionale 
de Baschet (ANB) din SUN, de la cel de al Doilea Război Mondial încoace, 
până prin 1980, doar 2091 de bărbaţi au apărut cel puţin o dată într-o partidă 
ANB. Calea succesului este foarte abruptă, iar milioane de persoane care îşi 
doresc să aibă succes vor trebui să se confrunte cu dezamăgirea şi cu decepţia. 
Adevărata viaţă de vedetă este sortită doar unei fracţiuni infime din populaţie 
(chiar şi printre acei două mii de baschetbalişti menţionaţi mai înainte). 

Mare parte a atracţiei pentru celebritate se datorează capacităţii sale 
de a conferi valoare sinelui; faima poate valida sinele în mai multe feluri 
(Braudy, 1986) şi exact acest lucru îşi doreşte şi individul modem. Goana 
contemporană după celebritate a fost descrisă ca fiind o formă de "religie 
seculară" (Braudy, 1986, p. 588), ceea ce îi asigură persoanei girul realităţii şi 
o dovadă fermă a valorii propriei persoane. Faima şi celebritatea înseamnă 
să fii stimat şi respectat pentru calităţile personale - pentru cine eşti şi ce 
reprezinţi. Cum spune şi Lasch: "omul contemporan caută acea aprobare 
care îi recunoaşte calităţile şi nu acţiunile personale" (1978, p. 59) . Rezultatele 
studiului lui Braudy despre faimă au dus la concluzii similare legate de "ideea 
de a fi apreciat pentru ceea ce eşti" (p. 589). În urma analizei minuţioase a mai 
multor studii relevante, Jonathan Freeman a ajuns la următoarea concluzie: 
"Nu puterea şi influenţa este ceea ce îşi doresc cei mai mulţi oameni, ci faima 
şi mai ales celebritatea asociată cu fascinaţia" (1978, p. 208). 

Cu alte cuvinte, odată ce ai devenit renumit, toate calităţile tale şi ale 
personalităţii tale sunt aclama te, iar publicul devine hipnotizat de capriciile, 
de obiceiurile şi isprăvile tale mondene, care nu au prea multe legături cu ceea 
ce ai făcut ca să devii renumit. Invitaţii unor emisiuni cum ar fi "The Tonight 
Show", celebrităţile intervievate de diverse reviste despre vedete rock, actori 
de cinema, atleţi prezentaţi în emisiuni TV, personalităţi prezentate în ziare 
sau reviste tabloid, cum ar fi revista People - sunt cu toţii prezentaţi cu lux de 
amănunte în detaliile vieţii lor mondene, fără să se facă vreo referire la modul 
în care au ajuns celebri. 

S-ar putea ca, în toate aceste tendinţe, să existe ceva din mitul sensului 
suprem. Prezumţia pare să fie că, în momentul în care o persoană are o 
anumită calitate care o poate face celebră, ea devine specială din toate punctele 
de vedere. Din acest motiv, oamenii doresc să afle care sunt interesele sau 

4 În original, l'BA (n. tI.). 
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părerile despre copii ale unui jucător de fotbal sau să afle despre simpatiile 
politice ale vreunei actriţe sau chiar experienţele pe care le-a avut când şi-a 
redecorat locuinţa. Oamenii cred că, aflând asemenea detalii, vor reuşi să-şi 
dea seama cum au atins aceste persoane împlinirea. 

Astfel, în era modernă, cel mai important lucru este să fii apreciat de 
ceilalţi pentru ce eşti şi nu pentru ceea ce ai făcut. Această atitudine reflectă o 
îndepărtare de atitudinile dominante din trecut, reprezentând o tendinţă din 
ce în ce mai accentuată de a privi sinele ca pe un element esenţial în procesul 
împlinirii, deoarece faima şi stima de sine sunt relaţionate direct cu sinele 
şi mai puţin cu ceea ce a înfăptuit persoana respectivă (vezi, de exemplu, 
Braudy, 1986; Lasch, 1978). 

Stabilirea unei legături a stimei de sine cu sinele şi mai puţin cu faptele 
(pe care le-a îndeplinit), aduce în prim plan problema falsei permanenţe, 
întâlnită adesea în aspectele legate de împlinire. O singură împlinire este 
trecătoare, însă sinele şi personalitatea rezistă în timp. Fiinţele umane 
îşi doresc stări de împlinire stabile şi durabile - astfel, dacă se doreşte ca 
respectul public să devină un model viabil de împlinire, acesta trebuie, de 
asemenea, să fie trainic. 

Andy Warhol este foarte des citat pentru faptul că a propus modalitatea 
supremă de democratizare a faimei: Fiecare persoană din lume trebuie să 
ajungă să fie faimoasă - ţinând cont de numărul populaţiei planetei, această 
faimă ar putea dura cam 15 minute/persoană. Desigur, nimeni nu a acceptat 
sugestia lui Warhol ca model satisfăcător al împlinirii, deoarece faima prin 
definiţie este nesfârşită. Cum spune şi Braudy "După ce împlinirea spirituală 
promisă de faima modernă este dată, ea nu va mai putea fi luată niciodată" 
(1986, p. 588). Într-adevăr, această falsă permanenţă a mitului celebrităţii 
devine stringentă mai ales în era modernă. Braudy a ajuns la concluzia că 
mare parte din atracţia pentru faimă se datoreşte faptului că oamenii cred 
că renumele poate dura dincolo de moarte, dezvoltând astfel o percepţie a 
nemuririi. Însă o faimă trecătoare nu poate garanta nemurirea. 

Desigur, pentru majoritatea oamenilor, atingerea celebrităţii nu poate 
intra în discuţie. Există, totuşi, două modalităţi prin care fiinţa umană poate 
obţine împlinire personală prin faimă. Prima modalitate se referă la formarea 
unei legături speciale cu un om renumit. Una dintre aceste modalităţi este 
cea de admirator (fan), prin care individul îşi poate consolida stima de sine 
prin asociere cu persoana admirată, considerată eroică şi de succes (Braudy, 
1986) . După victoria echipei favorite, şi admiratorul anonim simte adierea 
succesului. Când o vedetă divorţează, şi admiratorul resimte suferinţa 
acesteia. 

Una dintre formele extreme ale admiraţiei este cea de groupie - o 
persoană devotată unei formaţii rock, de exemplu, care îşi orientează viaţa 
aproape exclusiv spre acest gen de muzică şi care încearcă să aibă contacte 
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sexuale cu membrii grupului. Relatările lui des Barres (1987) despre viaţa 
unei groupie surprind foarte clar fenomenul împlinirii prin menţinerea 
unei legături strânse cu persoane importante. Însăşi des Barres îşi dorea să 
devină celebră, însă s-a mulţumit şi cu întreţinerea raporturilor sexuale CU 
diverşi muzicieni celebri. De fapt ar fi greşit să o descriem ca pe o persoană 
mulţumită, deoarece cuvântul "mulţumit" nu reuşeşte să surprindă 
urcuşurile şi coborâşurile vieţii sale emoţionale. Când totul merge bine 
şi vreo vedetă întreţine relaţii sexuale cu ea, des Barres este în al nouălea 
cer. Când vede, însă, că unul dintre cântăreţii ei adoraţi are o legătură cu o 

altă groupie, des Barres începe să o dispreţuiască pe fată şi să o considere 
"o târfă" etc. În cazurile în care i se permite doar sex oral în culise, înaintea 
spectacolului, chiar dacă este căsătorit şi contactul nu este unul în adevăratul 
sens al cuvântului, este extaziată şi foarte mulţumită: "Şi mai credeam că şi 
acum îmi făcea o favoare" (1987, p. 45). Însă, în perioadele în care nu primeşte 
telefonul promis, este copleşită de sentimentul inutilităţii, al lipsei de valoare 
şi de disperare. 

Din când în când, ca să îşi revigoreze puţin stima de sine (care oricum 
este deja dependentă de orice semn de afecţiune din partea persoanei adorate), 
adună în jurul ei un grup de groupie mai tinere şi începe să le înveţe metodele 
pe care le foloseşte ea ca să ajungă în preajma unor cântăreţi celebri. Aceste 
lecţii acoperă o paletă largă de teme, de la muzicologie, descrierea intrărilor 
în culise, până la descrierea amănunţită a unor tehnici de sex oral. Aceste 
lecţii însemnau pentru ea o modalitate prin care era admirată şi validată ca 
persoană "stilată" (p. 66). 

Succesul unei groupie dobândit în momentul în care ajunge în centrul 
atenţiei unui grup mic ne duce spre cea de-a doua modalitate prin care omul 
de rând poate beneficia de pe urma faimei. Dobândirea respectului la nivel 
local este mai simplă decât aceea la nivel naţional. Fiinţa umană poate găsi 
o sumedenie de modalităţi prin care se poate simţi superioară celorlalţi. Îţi 
găseşti o nişă în care poţi avea succes sau poţi fi eficient şi, astfel, poţi deveni 
un om respectat de către ceilalţi. 

În consecinţă, putem spune că stima de sine ar putea fi manifestarea 
unei nevoi de sens. Însă, în momentul în care ea devine un element esenţial 
în căutarea unui scop în viaţă şi se asociază cu reacţii emoţionale puternice, 
poate deveni un model al împlinirii. Acest lucru este probabil mai frecvent 
întâlnit într-o societate în care nivelul valorii personale este mereu ameninţat 
şi negociabil. În cazul în care valoarea unei persoane este fixată printr-un 
loc ferm în ierarhia socială, tot ceea ce poate face este să îşi îndeplinească 
sarcinile profesionale (indiferent dacă sunt efectuate bine sau rău). Să fii un 
soldat sau un cetăţean bun nu este un model de împlinire, chiar dacă astfel se 
satisface nevoia de sens. Societatea modernă a început să îmbrăţişeze din ce 
în ce mai mult ideea că toată lumea porneşte cu aceeaşi cantitate de valoare 
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personală, iar în cursul vieţii, această cantitate poate să crească sau poate la 
fel de bine să scadă. Reacţiile emoţionale intense asociate cu aceste rezultate 
transformă valoarea propriei persoane Într-un concept extrem de atrăgător şi 
viabil, legat de fenomenul împlinirii. Singurul lucru care lipseşte este ideea 
permanenţei - şi, desigur, falsa permanenţă face întotdeauna parte din mitul 
împlinirii. 

Sinele şi moralitatea: În sfârşit, împreună 

Astfel, sinele a devenit una dintre variatele moderne ale conceptului 
binelui suprem, reprezentând o bază solidă de valoare prin care se pot 
justifica o serie de lucruri şi care nu mai necesită j;rstificări suplimentare. 
De asemenea, sinele oferă şi un model de împlinire. Inainte de finele acestui 
capitol, trebuie să discutăm una dintre implicaţiile extrem de importante 
ş-i semnificative ale sinelui, care reprezintă o schimbare fundamentală şi 
remarcabilă în relaţia dintre interes propriu şi moralitate (de asemenea, vezi 
Wallach şi Wallach, 1983, p. 263). 

În cea mai mare parte a istoriei occidentale, valorile şi moralitatea 
societăţii funcţionau în opoziţie cu interesele proprii. Doar în ultimele câteva 
secole i s-a atribuit sinelui o conotaţie pozitivă. Ben Franklin a observat că 
individualismul era un cuvânt nou în epoca sa, un cuvânt care exprima o idee 
nouă, destul de diferită de egoism, cuvânt cunoscut de generaţiile anterioare 
(vezi Bellah, 1985, p. 37) . Una dintre diferenţele majore dintre aceste două 
cuvinte este că individualismul are o conotaţie valorică pozitivă, în timp ce 
egoismul o conotaţie dubioasă. 

Peggy Rosenthal (1984) a ajuns la o concluzie similară în urma studiilor 
despre etimologia cuvântului sine. În cea mai mare parte a Evului Mediu, 
acest cuvânt avea o conotaţie neutră 'sau negativă. Cuvântul sine a început 
să fie folosit cu conotaţii pozitive doar începând cu secolul al XVII-lea, iar cu 
conotaţie exclusiv pozitivă, doar din epoca romantismului - în jurul anilor 
1800. Ca să ilustreze această diferenţă, Rosenthal a oferit două citate din 
ediţii diferite ale Dicţionarului limbii engleze (Oxford English Dictionary), 
apărute la un interval de două secole. În ediţia din 1680 al acestui excelent 
dicţionar, sensul uzual al cuvântului sine este: "marele Anticrist şi marele 
anti-Dumnezeu în lume". În schimb, conform ediţiei din 1870, "respectul de 
sine şi beneficiile sale care ţin de cea mai nobilă natură a fiinţei umane" (vezi 
Rosenthal, 1984, p. 18). Astfel, în decursul a două secole, sensul cuvântului 
sine a trecut de la semnificaţia răului suprem la aceea a binelui suprem. 

Ceea ce v-am prezentat mai înainte depăşeşte cu mult folosirea unei 
simple figuri de stil. Dintotdeauna, moralitatea afuncţionatcao co ntrapondere, 
ca un element care echilibra interesul propriu. Moralitatea era percepută ca 
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fiind dorinţa umană de a satisface interesele personale, chiar dacă acest lucru 
însemna neglijarea sau exploatarea celorlalţi. Urmărirea intereselor proprii 
era privită ca un act antisocial, deoarece, pentru interesele grupului, cel mai 
eficient lucru este cooperarea membrilor şi favorizarea bunăstării grupulUi 
în detrimentul bunăstării individuale. În consecinţă, moralitatea socială 
condamna interesul individual, considerându-l o formă de egoism, lăcomie 
etc. Grupul social susţinea acest punct de vedere, exercitând presiune asupra 
indivizilor să favorizeze interesele grupului şi nu pe cele proprii. Cei care nu 
reuşeau să facă acest lucru erau criticaţi, ostracizaţi şi chiar pedepsiţi. 

Astfel, timp de mai multe secole, fiecare individ şi-a ales calea în viaţă 
în urma unui conflict dintre interesele proprii şi moralitate. "Caracterul" 

fiecărui individ era definit pe baza echilibrului pe care reuşea să îl stabilească 
între aceste două interese. Virtutea însemna învingerea diverselor forme de 
interes propriu, printre care se numărau lăcomia, poftele trupeşti, lenevia şi 
laşitatea. Ca formă de caracter, virtutea presupunea identificarea individului 
cu valorile şi moralitatea grupului. Viciul, în schimb, însemna avantajarea 
imboldurilor şi a dorinţelor personale şi acţionarea în acest sens, chiar 
dacă acest lucru contra venea nevoilor, intereselor şi valorilor comunităţii 
respective. Eroul arhetipal se dedica celorlalţi şi suferea pentru ei, iar în acest 
proces, eroul se afla în slujba comunităţii. Pe de altă parte, cel nemernic se 
răsfăţa cu satisfacerea poftelor sale egoiste pe seama celorlalţi. 

Astfel, interesele proprii şi valorile morale au stabilit un echilibru între 
forţe contrare. Dar în secolul XX, acest echilibru a fost distrus. Moralitatea a 
devenit aliatul interesului propriu. Acest lucru nu înseamnă doar că omul 
are dreptul să facă ce este mai bine pentru el (deşi aceasta este o componentă 
importantă a acestui proces), ci, mai degrabă, faptul că aproape că a devenit 
o obligaţie sacră de a acţiona în acest sens. Mesajul modern este că ceea ce 
este corect şi bine şi important în viaţă înseamnă să te concentrezi asupra 
propriei persoane, să te cunoşti cât mai bine, să-ţi exprimi şi să-ţi cultivi 
resursele interioare, să faci ceea ce este mai bine pentru tine şi aşa mai 
departe. Odinioară, era o virtute să ţii seama de interesele celorlalţi înainte să 
te gândeşti la interesele tale - în prezent, imperativul moral este să procedezi 
exact invers. 

În trecut, ca să-ţi poţi trăi viaţa aşa cum trebuie şi să atingi formele cele 
mai înalte de împlinire, era nevoie să îl cunoşti pe Dumnezeu. În schimb, în 
prezent, trebuie să te cunoşti pe tine. În consecinţă, răspunsul la întrebarea 
crucială "ce să faci cu viaţa ta?" nu mai vine de la Dumnezeu (sau din poziţia 
ierarhică a societăţii unde te-a trimis Dumnezeu) . În schimb, se presupune că 
răspunsul izvorăşte din străfundurile sinelui. 

Acceptarea modernă a sinelui ca fundament de valoare a creat o 
serie de probleme mai ales datorită modului în care se raportează la iubire. 
Acest aspect va fi tratat în detaliu într-un capitol ulterior, dar cred că este 
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important să menţionez şi aici impactul pe care l-a avut noua moralitate 
asupra sinelui. Interviuri luate unor americani contemporani (Bellah şi 
colab., 1985) au scos la iveală faptul că foarte mulţi dintre ei se străduiesc 
să dezvolte o nouă înţelegere a ceea ce înseamnă iubirea şi angajamentul în 
termeni revizuiţi. În prezent, mulţi americani nu mai acceptă ideea că iubirea 
presupune să te sacrifici pentru celălalt, să fii nefericit sau să faci lucruri care 
nu deservesc (măcar în perspectivă) interesele tale proprii. Dacă o relaţie 
nu implică plăcerea, înţelegerea, satisfacţia şi împlinirea sinelui, atunci ea 
este considerată o relaţie eşuată şi este justificată - uneori chiar obligatorie 
_ ruperea relaţiei şi căutarea alteia noi, care aduce mai multă împlinire. 
Potrivit valorilor prezente, "o doză de egoism este o componentă esenţială 
a iubirii" (Bellah şi colab., 1985, p.  100). Adică iubirea înseamnă afirmarea şi 
exprimarea propriei individualităţi. 

În mod cert, americanul modern ar fi capabil să înţeleagă şi să accepte 
principiul potrivit căruia dragostea implică şi efort asiduu. Însă refuză de 
multe ori să accepte ideea că dragostea poate însemna o negare autentică a 
sinelui sau poate necesita chiar sacrificii din partea sinelui (Bellah şi colab., 
1985, pp. 109-110) . Chiar mai mult, unii cred că, prin supunere sau prin 
acceptarea relaţiei datorită unui angajament luat, şi-ar putea pierde identitatea 
Într-o relaţie; aceeaşi problemă apare în cazurile în care această relaţie nu 
oferă şansa unei dezvoltări personale sau a unei satisfacţii individuale. În 
consecinţă, relaţia depinde de modul în care sinele o poate justifica.  

Cultura occidentală nu a ajuns încă în situaţia în care să îmbrăţişeze cu 
neruşinare lăcomia şi egoismul, deşi ne permite deja să credem că urmărirea 
intereselor proprii este perfect justificată. Istoricul punctelor de vedere 
americane asupra succesului dezvăluie un declin constant în justificările 
morale ale achiziţiilor financiare (Huber, 1987). În trecut, americanii au 
deliberat îndelung pentru găsirea unor explicaţii plauzibile, care să justifice 
acumularea bogăţiilor şi au ajuns la concluzia că astfel poate fi ajutată societatea 
sau că persoana putea fi fericită doar dacă îşi folosea averea spre bunăstarea 
societăţii. Dar nevoia de asemenea justificări a început să dispară treptat şi, 
în cursul secolului XX, s-a stins de tot. Succesul financiar este perceput ca un 
aspect pozitiv, fără să se simtă nevoia unei justificări suplimentare. Succesul 
financiar deserveşte sinele şi această explicaţie este absolut suficientă. 

Chiar şi cei care sunt împotriva egoismului sunt dispuşi să accepte 
drepturile şi obligaţiile individului de a fi loial faţă de propria persoană, 
cultivarea autocunoaşterii, recunoaşterea şi exprimarea emoţiilor personale 
şi dezvoltarea potenţialului şi a talentelor individuale. Sinele modern a 
început să fie asociat cu imbolduri morale superioare. Chiar dacă aspectele 
sale inferioare (cum ar fi egoismul şi lăcomia) determină resimţi rea unor 
remuşcări, valorile superioare ale sinelui sunt acceptate de societatea largă. 

1 5 3 
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Rezumat si concI uzii 
, 

Sinele sau desluşirea identităţii sunt aspecte centrale ale vieţii 
moderne. Însă motivele acestui interes accentuat pentru identitate s-ar putea 
să depăşească explicaţiile pe care vi le-am oferit în acest capitol. Fascinaţia 
modernă pentru sine şi pentru identitate reprezintă mai mult decât o simplă 
slăbiciune morală sau decât satisfacerea dorinţelor proprii, mai mult decât 
rezultatul publicităţii moderne care ne încurajează să cheltuim şi să ne simţim 
bine, mai mult decât simplele întâmplări legate de felul în care ne alăptăm sau 
să ne disciplinăm copiii. Mai degrabă, am putea spune că problema crucială 
o reprezintă faptul că sinelui i s-a atribuit rolul vital de furnizor de sens (mai 
ales de valoare) pentru viaţă. 

Pe măsură ce societatea a devenit din ce în ce mai modernă, ea a 
schimbat modul în care oamenii găseau sens, iar unele surse de sens - mai 
ales fundamentele de valori - s-au pierdut fără să poată fi înlocuite. Declinul 
importanţei religiei, a moralităţii tradiţionale şi a tradiţiei înseşi au creat o criză 
serioasă de valori. Încercarea modernă de a conferi sens vieţii este îngreunată 
tocmai de această criză de valori, care este unul dintre obstacolele cele mai 
complexe în acest proces de căutare. În loc să ne ofere repere solide despre ce 
este bine şi ce este rău, societatea ne oferă o serie de puncte de vedere posibile 
şi ne permite să alegem dintre acestea pe cel pe care îl considerăm potrivit. Ca 
urmare, multe persoane se plâng că le este foarte dificil să fie sigure că ceea ce 
fac este corect şi că viaţa lor are valoare. 

Răspunsul standard la pierderea unei surse de valoare este elaborarea 
resurselor rămase pentru compensarea deficitului. Ceea ce ne-a lăsat 
modernizarea ca moştenire (din abundenţă) este individualitatea, iar aceasta 
este o modalitate viabilă prin care se poate compensa vidul de sens şi criza 
de valori. Fascinaţia umană faţă de identitatea personală este de fapt o reacţie 
la criza de valori. Identitatea este acceptată ca un bun suprem, capabil să 
justifice efortul şi sacrificiul, fără să aibă nevoie de justificări suplimentare. 

Puteam să ne aşteptăm la acest fenomen din mai multe motive. Se 
potrivea cu tendinţele sociale, economice şi politice ale vieţii moderne, 
fiecare dintre acestea accentuând importanţa sinelui individual, recunoscând 
şi justificând drepturile şi interesele acestuia. Chiar mai mult, expansiunea 
conceptului de sine a transformat conceptul într-o sursă de valoare şi un 
model de împlinire viabil. Totuşi, această dezvoltare a schimbat polaritatea 
relaţiei dintre moralitate şi interes propriu, inducând o modificare radicală 
în fundamentele climatului moral al societăţii. Moralitatea a funcţionat 
dintotdeauna ca un filtru în faţa realizării interesului personal, iar virtutea 
însemna învingerea trebuinţelor personale. În prezent, în schimb, moralitatea 
a înzestrat interesele personale cu o valenţă pozitivă în ceea ce priveşte 
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drepturile şi obligaţiile şi cu un set nou de virtuţi care subliniază importanţa 
cunoaşterii, a dezvoltării şi a exprimării identităţii proprii. 

Notă 

1. Suma zero înseamnă că, în cazul tuturor participanţilor, câştigurile şi pierderile 
însumează fix O; de exemplu, profitul cumpărătorului este pierderea vânzătorului; 
sau orice joc în care avem de-a face cu un câştigător şi un învins. 

2. Cu referire la fundamentele de valori, folosesc interşanjabil termenii de "sine" şi 
,,identitate personală".  Cele două concepte au semnificaţii diferite, dar această 
distincţie nu este relevantă p entru înţelegerea rolului deţinut de valori. 





Muncă 
Muncă, muncă şi iar muncă 

Munca are un rol central în viaţa modernă şi nicio abordare a sens ului 
vieţii nu ar fi completă dacă nu am investiga cu minuţiozitate şi semnificaţia 
muncii. Adulţii americani petrec cea mai mare parte a stării de veghe 
muncind, mai ales dacă ţinem seama şi de timpul petrecut cu îmbrăcatul, cu 
naveta, să nu mai vorbim de nopţile nedormite din cauza îngrijorărilor legate 
de serviciu şi aşa mai departe. 

Ce este munca? În fizică, munca este definită în termeni de efort, 
adică forţa depusă pe o anumită distanţă. Din punct de vedere psihologic 
însă, munca este depunerea de efort nesusţinută de o recompensă imediată 
(trăire a plăcerii fizice), ci mai degrabă de disciplină interioară şi, nu rareori, 
de motivaţie extrinsecă. Este a depune un efort pe care mintea sau organismul 
nu îl face în mod natural, de la sine, ci din necesitate. Cu toate acestea, oamenii 
acceptă şi interiorizează nevoia de a munci. Din acest motiv, de multe ori 
munca poate fi efectuată doar în condiţiile unui acord activ din partea sinelui. 
La urma urmei, eşti nevoit să îţi impui să te trezeşti şi să te duci la birou; de 
fapt, nimeni nu te poate obliga, dacă nu eşti de acord şi tu să faci acest lucru. 

Astfel, munca devine punerea voinţei şi a iniţiativei personale în slujba 
unor motivaţii extrinsece. Munca înseamnă să ne impunem să facem o serie 
de lucruri pe care, în realitate, nu dorim să le facem. Lucrăm în primul rând 
pentru recompense exterioare. Acest lucru nu înseamnă că oamenii nu Îşi 
iubesc munca sau că nu au nicio satisfacţie de pe urma ei. Multe persoane 
iubesc ceea ce fac şi au şi satisfacţii profesionale, multe altele Însă nu. 
Deoarece nu obţinerea de satisfacţii profesionale a fost motivul pentru care 
a fost inventată munca, aceste trăiri au apărut mai târziu. Spre deosebire de 
muzică, sport, consum de alcool, urmărirea emisiunilor TV, munca nu este o 
activitate care a fost concepută pentru a oferi în primul rând stări de plăcere. 
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Munca este rezultatul unui efort depus, însoţit de auto control, în vederea 
realizării obligaţiilor şi a stimulentelor exterioare. În primul rând, munca este 
ghidată de scopuri şi nu de împliniri. 

De ce trebuie să muncim? 

Este foarte important să înţelegem de unde provine nevoia umană 
de a munci. De-a lungul istoriei, majoritatea oamenilor trebuiau să lucreze 
acasă, la o fermă sau altundeva. Relativ puţini nefericiţi trebuiau să sufere 
de pe urma ruşinii şi a privaţiunii de a nu avea unde să lucreze. La cealaltă 
extremă, se aflau puţinii privilegiaţi care puteau să se bucure de avantajele 
unei vieţi lipsite de probleme. Însă, pentru marea majoritate a persoanelor, 
munca însemna un aspect inevitabil al vieţii. 

Ideea de a munci provine din nevoia de a procura hrană şi alte elemente 
necesare supravieţuirii. Aproape toate animalele ajung să descopere că este 
necesar să pornească în mod regulat, chiar constant, în căutarea hranei; chiar 
mai mult, unele se angajează şi în construirea şi întreţinerea unor adăposturi 
care să le protejeze. Şi fiinţele umane au nevoie de hrană şi adăpost, iar 
obţinerea acestor elemente stă la baza nevoii de a munci. 

Astfel, munca este motivată atât din punct de vedere natural, cât şi 
extrinsec. La începuturi, ea servea pentru satisfacerea acestor nevoi naturale. 
Făcând abstracţie de influenţa pe care o poate exercita cultura, dacă fiinţele 
umane ar fi putut procura hrană şi adăpost şi ar fi reuşit să-şi satisfacă 
dorinţele fără să muncească, probabil că nu ar mai fi lucrat deloc. 

Natura nu a înzestrat omul cu nevoia de a munci, ci cu nevoi şi dorinţe 
care, în cele mai multe cazuri, pot fi satisfăcute prin rezultatele muncii. Este 
important să ţinem minte această origine naturală a muncii. Indiferent de 
sensul pe care cultura îl atribuie muncii, nevoia esenţială de a munci se trage 
din nevoile naturale. 

De-a lungul timpului, cultura a modelat munca într-o asemenea 
măsură, încât, în zilele noastre, motivaţiile originare ale muncii - de a găsi 
hrană şi adăpost - nu prea sunt vizibile. Este evident că oamenii lucrează 
pentru multe alte beneficii care nu au nicio legătură cu aceste nevoi biologice. 
A avea un minim de hrană şi adăpost nu mai este suficient. Vrem alimente de 
calitate excelentă, un cămin atrăgător, dotat cu tot confortul, toată bunăstarea 
şi securitatea posibile. În multe cazuri, munca este orientată spre recompense 
care nu au nicio latură materială, cum ar fi, de exemplu, prestigiul. 

De fapt, în unele cazuri, efectul culturii aspra muncii este atât de 
profund, încât nevoile biologice devin adevărate obstacole în efectuarea muncii 
propriu-zise şi nu cauza fundamentală a muncii. Persoanele dependente de 
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muncă (în original, "workaholic"l) de exemplu, lucrează cât le ţin puterile; 
consumul de alimente şi odilma încetează să mai fie scopul muncii, ele devin 
obstacole enervante în realizarea sarcinilor (vezi Machlowitz, 1980). 

Nevoia de a munci poate fi rezumată astfel: îşi are originea în nevoile 
naturale, dar nu în nevoia naturală de a munci, ci mai degrabă în nevoia 
de a satisface anumite nevoi necesare supravieţuirii, plăcerii, siguranţei şi 
confortului. Pe scurt, munca are rolul de a facilita satisfacerea unor nevoi cu 
baze biologice. Cultura însă a impregnat cu o sumedenie de sensuri munca, 
ceea ce a dus în timp la camuflarea nevoilor naturale care stau la baza muncii. 

Implicaţiile sociale ale muncii 

Una dintre condiţiile supravieţuirii şi a înfloririi unei societăţi este ca 
membrii ei să lucreze suficient de mult. Nu este absolut necesar să lucreze cu 
toţii, dar există o anumită cantitate de muncă ce trebuie terminată. Sarcinile 
există, trebuie doar găsite persoanele care să le realizeze, în caz contrar 
sistemul social s-ar prăbuşi (şi cetăţenii ar flămânzi) . Chiar mai mult, atâta 
timp cât munca este motivată doar extrinsec, oamenii nu se vor repezi să 
lucreze. Ceea ce este important din punctul de vedere al societăţii este cum 
să-şi determine cetăţenii să lucreze. 

Mare parte a muncii nu este organizată în unităţi de sens 
atotcuprinzătoare, ci mai degrabă în sarcini simple, care pot fi realizate 
relativ repede, dar trebuie repetate frecvent. Munca este o activitate banală, 
constând în mare parte din activităţi repetate şi oarecum plictisitoare. Chiar 
şi slujbele actuale cele mai palpitante sunt într-o anumită măsură plictisitoare 
şi dintotdeauna au existat sarcini care nu erau deloc interesante. 

Pe scurt, societatea trebuie să-şi determine cetăţenii să facă o serie de 
activităţi plictisitoare, pe care aceştia nu doresc neapărat să le facă. Munca 
necesită străduinţă şi sacrificiu, iar societatea trebuie să inducă în oameni 
sentimente prin care să-i determine să facă aceste sacrificii. 

O soluţie aparent universală pentru rezolvarea acestor aspecte sociale 
ale muncii se referă la conceperea unui sistem de stimulente prin care să se 
poată încuraja munca. Aceste stimulente au rolul de a susţine activitatea 
profesională pe baza motivaţiilor extrinsece; de la bici la bani, societăţile s-au 
folosit de o varietate imensă de pedepse şi de recompense prin care puteau 
determina oamenii să lucreze. 

Funcţionarea eficientă a acestor sisteme de stimulente este de cele mai 
multe ori afectată de probleme de echitate şi de exploatare. Unii lucrează mai 
mult decât alţii, primind în acelaşi timp mai puţine recompense. Probabil că 
este imposibil de conceput un sistem în care fiecare să primească recompensa 

1 Workaholic = persoană care munceşte excesiv de mult, obsedată de munca sa (n. tr.).  
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meritată. Într-adevăr, oamenii au o predispoziţie de a-şi crea iluzii, prin care 
supralicitează calitatea şi cantitatea muncii depuse. Din acest motiv, chiar şi 
în cazurile în care recompensa a fost corectă, mulţi consideră că ar merita 
mai mult decât au primit. În acelaşi timp, există persoane care profită de pe 
urma muncii altor persoane sau de pe urma sistemului economic, ceea ce va 
fi perceput ca o faptă necinstită de către cei care nu reuşesc să beneficieze şi 
ei de pe urma acestor înşelăciuni. 

Problema socială a sistemului de stimulente devine astfel o problemă 
de justificare. Societatea trebuie să-şi poată convinge membrii că sistemul de 
recompense este suficient de drept şi de legitim ca să poată fi acceptat. Nu 
trebuie considerat un sistem perfect (societatea poate tolera nemulţumirile 
legate de acest sistem), dar trebuie să fie acceptat în măsura în care va putea 
duce la continuarea şi terminarea muncii începute. 

În afară de aceste stimulente, societatea mai poate încuraja munca prin 
infuzarea ei cu sens. Oamenii vor accepta să depună efort şi să facă sacrificii 
în schimbul conturării unor valori importante. Astfel, ajungem din nou la 
aceeaşi problemă a societăţii, cea de justificare (şi legitimare) .  În cazul în care 
societatea reuşeşte să-i confere muncii un sistem potrivit de valori, munca va 
fi terminată. 

Valoarea şi justificarea sunt nevoi centrale ale sensului, reprezentând 
în acelaşi timp principalul aspect necesar înţelegerii modului în care munca 
poate fi înglobată în sensul vieţii unei persoane. În acelaşi timp, munca poate 
satisface multe dintre celelalte nevoi ale sensului. Munca oferă aproape în 
orice situaţie posibilităţi necesare dobândirii eficienţei, ceea ce este evident 
în cadrul unor activităţi complexe şi rafinate. De asemenea, munca este 
caracterizată de existenţa mai multor scopuri, deşi, adesea, acestea sunt de 
durată scurtă sau scopuri simple, cum ar fi să sapi o groapă sau să completezi 
un formular. (Tendinţa muncii de a oferi mai degrabă scopuri de durată 
scurtă şi nu de durată lungă reflectă, de fapt, banalitatea ei). 

Stima de sine este de multe ori parte integrantă a muncii, cu 
toate că implicaţiile sale prezintă variaţii semnificative. Pe de o parte, în 
societăţile antice, munca avea reputaţie proastă, iar cei care munceau erau 
consideraţi ca având o stimă de sine scăzută. Munca era pentru sclavi, 
ţărani şi alţi indivizi de speţă inferioară. Persoanele valoroase nu munceau, 
din principiu. Munca grea era incompatibilă cu prestigiul, onoarea sau 
statutul social (Anthony, 1977; Rodgers, 1978). Aceste atitudini s-au menţinut 
într-o formă sau alta vreme îndelungată, mai ales în Europa. În secolul al 
XIX-lea, europenii care vizitau Statele Unite erau surprinşi şi derutaţi în 
momentul în care observau că în America nu exista aristocraţie. Erau de-a 
dreptul şocaţi de faptul că toată lumea lucra. 

Valorile americane reprezintă cealaltă extremă, în care munca este o 
sursă posibilă de stimă de sine. Cei care nu lucrează sunt adesea desconsideraţi, 
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umiliţi şi chiar stigmatizaţi. Grupurile şi minorităţile oprimate protestează 
pentru a obţine mai multe oportunităţi de a găsi un loc de muncă. Succesul 
în muncă este una dintre bazele cele mai importante ale prestigiului, stimei 
şi respectului. 

Astfel, munca în mod tipic satisface nevoia de eficienţă şi scop şi 
contribuie la dezvoltarea elementelor constitutive ale stimei de sine (deşi 
acestea prezintă variaţii semnificative în timp). Singura nevoie de sens pe 
care munca nu reuşeşte să o satisfacă Întotdeauna este cea pentru valoare. 
Din perspectiva societăţii, munca nu are întotdeauna o valoare justificativă. 

Problema centrală a societăţii o reprezintă găsirea unei modalităţi 
prin care aceasta îi poate conferi valoare muncii. Societatea îşi propune să 
îi determine pe oameni să facă sacrificii şi să depună efort pentru a realiza 
diverse sarcini, iar acest lucru necesită legitimarea muncii în sine sau 
legitimarea sistemului de stimulente. 

Trei sensuri ale muncii 

Nu poate exista un singur răspuns simplu la problema rolului jucat de 
muncă în sensul vieţii. Munca nu are aceeaşi semnificaţie pentru toată lumea. 
Pe baza unui studiu vizând viaţa în Statele Unite în anii '80 (Bellah şi colab., 
1985), sensurile atribuite muncii au fost categorizate în trei grupe. Aceste 
categorii au fost etichetate după cum urmează: ocupaţie, chemare şi carieră. 
Munca pe care o considerăm ocupaţie se referă la realizarea unor sarcini 
pentru obţinerea unui salariu, fără ca persoana să se implice prea mult sau 
să aibă alte satisfacţii personale de pe urma muncii sale. Când munca este 
considerată chemare, ea este efectuată datorită unui sentiment de obligaţie 
personală, de datorie sau pentru că ar ţine de destinul individului. Chemarea 
poate să ia naştere din perceperea unei responsabilităţi faţă de bunăstarea 
societăţii sau se poate baza pe percepţia unei obligaţii în ceea ce priveşte 
atingerea potenţialului sau a împlinirii proprii. Cariera prin muncă este 
motivată de dorinţa pentru succes şi recunoaştere. 

Aceste trei sensuri ale muncii nu trebuie considerate nişte categorii 
rigide, între care nu există nicio suprapunere. În mod cert, multe persoane 
combină diversele elemente constituente a două dintre categorii sau chiar ale 
tuturor. Cu toate acestea, cele trei categorii sunt importante ca prototipuri 
care facilitează înţelegerea atât de diversă a muncii şi a relaţiei ei cu alte 
aspecte semnificative din viaţa umană. Dar să continuăm cu examinarea lor 
individuală. 

1 6 1 
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Munca privită ca ocupaţie 

Cei care îşi percep munca doar sub aspect de efort depus pentru 
obţinerea unor beneficii financiare nu consideră că este cea mai importantă 
sau semnificativă componentă a vieţii lor. Munca percepută astfel este o 
activitate instrumentală - adică depunere de efort în schimbul unui beneficiu. 
Persoana lucrează pentru salariu şi pentru ceea ce poate procura cu acesta 
(maşină, independenţă, locuinţă confortabilă, familie etc.). 

Această percepţie a muncii este probabil cea mai frecventă abordare 
întâlnită mai ales în cadrul claselor sociale inferioare, deşi ar putea fi foarte 
frecventă şi în cadrul clasei de mijloc. Persoanele cu un nivel mai redus de 
educaţie caută şi găsesc mai puţine satisfacţii în munca pe care o fac decât cei 
cu mai multă educaţie (Veroff şi colab., 1981). 

Michael Burawoy (1979) un tânăr sociolog, ne oferă un portret al muncii 
percepute doar sub aspectul de ocupaţie. El ne descrie experienţele avute ca 
operator de maşini la o uzină de motoare din Illinois, în timp ce îşi redacta în 
paralel disertaţia de doctorat susţinută ulterior la Universitatea din Chicago. 

În relatarea lui Burawoy, muncitorii aveau foarte puţine emoţii pozitive 
sau satisfacţii în timpul activităţii lor, dar deveneau absorbiţi de munca lor 
în momentul în care începeau s-o perceapă ca pe un joc. Cu trecerea anilor, 
managementul uzinei a conceput un set de stimulente prin care muncitorii 
puteau să îşi crească veniturile până la o anumită limită, prin producerea mai 
multor componente. Însă depăşirea acestei limite nu mai era recompensată 
sub nicio formă. Muncitorii au fost preocupaţi doar de producerea numărului 
potrivit de componente ca să primească salariul maxim, fără să depăşească 
limita stabilită. Acest sistem de recompensă a fost ulterior rafinat în aşa fel 
încât să fie considerat echitabil de către toţi muncitorii, să înlăture posibilele 
probleme legate de supraproducţie şi, în general, să inducă cât mai puţine 
conflicte posibile între muncitori şi administraţie. Problema socială a 
justificării sistemului de stimulente în muncă a fost rezolvată, cel puţin în 
cazul acestei uzine. 

Transformarea muncii într-un joc a fost utilă pentru înlăturarea 
banalităţii şi a plictiselii, transformând astfel efortul depus într-o activitate 
suportabilă. Ca urmare, muncitorii lucrau din greu ca să-şi îndeplinească 
sarcinile chiar şi în lipsa unor stimulente intrinsece. În loc să se uite la ceas 
şi să-şi dorească să se termine deja ziua de lucru, muncitorii îşi monitorizau 
progresul în jocul propus de administraţie, calculând în acelaşi timp şi 
implicaţiile financiare ale micilor succese sau eşecuri. Muncitorii puteau să 
se bucure de pe urma succesului în acest joc, deoarece natura plictisitoare 
a sarcinilor a fost mascată. Pe scurt, administraţia uzinei respective a găsit 
o modalitate eficientă prin care putea să inducă o motivaţie sănătoasă 
muncitorilor, menţinând eficienţa în producţie fără să fie nevoită să ofere 
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activităţi interesante, satisfăcătoare, personalizate, în funcţie de sistemul de 
valori specific fiecărui muncitor în parte. 

După ce am văzut ce poate însemna munca dacă este considerată 
ocupaţie, haideţi să vedem ce rol poate avea munca în cazul în care devine 
parte integrantă a sensului vieţii. Probabil că importanţa alocată succesului în 
jocul sus:menţionat a determinat orientarea muncitorilor spre eficientizarea 
muncii. In momentul în care un muncitor a atins ceea ce şi-a propus, a şi 
început să aibă trăiri pozitive faţă de abilităţile sale, c:ea ce a dus la un 
nivel ridicat de satisfacţie (Burawoy, 1979, de ex., p. 64). In atelier, abilităţile 
necesare acestui joc stăteau de obicei la baza dezvoltării unei stime de 
sine considerabile; experţii în acest joc se bucurau de respectul şi de stima 
celorlalţi. Astfel, deşi muncitorii păreau indiferenţi faţă de munca În sine · 
(într-adevăr, controlul calităţii era una dintre problemele cele mai importante 
din punctul de vedere al administraţiei, mai ales datorită faptului că acest 
aspect era irelevant pentru muncitori), exista posibilitatea dezvoltării stimei 
.de sine prin participarea la joc. 

Desigur, nu toate formele de muncă pot fi restructurate sub formă de 
joc. Abordarea muncii sub formă de "ocupaţie" poate să ducă la sentimentul 
că munca nu reprezintă nimic, este banală sau de-a dreptul apăsătoare. Într-un 
studiu vizând clasa muncitoare, Lillian Rubin descria că, în mod obişnuit, 
funcţionarii îşi percep munca drept o activitate care induce "amărăciune, 
alienare, resemnare şi plictiseală" (Rubin, 1976, p. 159). Autoarea acestui 
studiu a ajuns la concluzia că aceşti funcţionari trebuie să-şi inducă stări de 
amorţeală psihică pentru a reuşi să termine ziua de muncă, evitând permanent 
întrebarea: "Asta-i tot ce înseamnă viaţa?" (Rubin, 1976, p. 158). 

Evident, unele ocupaţii (cum ar fi chirurgia sau jocul profesionist de 
baseball) oferă suficiente oportunităţi prin care persoana îşi poate rafina 
abilităţile. Alte locuri de muncă oferă însă speranţe mari care, în timp, devin 
dezamăgiri. De exemplu, profesorii se aşteaptă ca elevii lor să colaboreze şi 
să aibă reuşite, cadrele medicale sau asistenţii sociali îşi doresc să vindece 
sau să ajute oameni. În cazul în care aceste aşteptări legate de eficienţă nu se 
realizează, persoanele în cauză au şanse mari să dezvolte tulburarea denumită 
"burnout"2 (Chemiss, 1980). Unii cercetători susţin că oportunităţile de a găsi 
eficienţă în muncă au scăzut simţitor (vezi mai ales Braverman, 1974). 

De cele mai multe ori, locurile de muncă obişnuite nu reuşesc să-i 
ofere persoanei prea mult sens al eficienţei, deoarece lipsesc alternativele 
de satisfacere sau de consolidare a celorlalte sensuri ale muncii. Ca urmare, 
preocupările pasionante din timpul liber (hobby-urile) bazate pe eficienţă 
sunt foarte frecvent întâlnite în cazul cadrelor medii. Rubin (1976) a observat 
că, în multe situaţii, asemenea persoane au proiecte specifice, cum ar fi 

2 Sindromul Bumout (termen netradus în limba română) = starea de epuizare fizică, 
emoţională şi mentală cauzată de suprasolicitare la locul de muncă (n. tr.). 



repararea continuă a maşinii, înfrumuseţarea locuinţei, tâmplărie, ca să 
suplimenteze lipsa sentimentului de eficienţă de la serviciu. Totuşi, eficienţa 
este o caracteristică deosebit de importantă a unui loc de muncă. Participanţii 
la studiul lui Rubin continuau să îşi descrie locul de muncă prin prisma 
aspectelor la care se pricepeau şi pentru care erau re cunoscuţi (în consecinţă, 
aceste descrieri făceau referire atât la eficienţă, cât şi la stima de sine). 

Valoarea propriei persoane poate proveni pur şi simplu din faptul 
că persoana şi-a găsit un loc de muncă. Locurile de muncă plătite prost 
sunt adesea slab organizate, iar persoanele angajate tind să nu favorizeze 
activităţile care implică o rutină stabilă. În asemenea cazuri, găsirea unui loc 
de muncă poate deveni o problemă de prestigiu pentru asemenea persoane 
(vezi Miller, 1981; Rubin, 1976).  Şi în aceste cazuri, vorbim despre o combinaţie 
între eficienţă şi stimă de sine, şi, din nou, acestea sunt irelevante pentru tipul 
de activitate sau pentru produsul ori serviciul creat. Ceea ce contează este că 
persoana şi-a găsit un loc de muncă şi se descurcă suficient de bine ca să-I 
şi păstreze. Evident, muncile care necesită abilităţi specifice sunt surse mai 
bogate de eficienţă şi stimă de sine decât cele care pot fi efectuate prin abilităţi 
obişnuite, dar şi acestea din urmă pot oferi un dram de eficienţă şi stimă de 
sine. 

Un loc de muncă stabil poate deveni o bază importantă din care se poate 
dezvolta stima de sine. Cercetarea lui Rubin (1976) oferă dovezi care susţin 
această părere. În cazul în care capul familiei nu reuşeşte să câştige suficient, 
ajunge să fie tratat ca fiind lipsit de masculinitate (mai ales în cazul claselor 
inferioare ale societăţii). Societatea noastră echivalează masculinitatea cu 
abilitatea de a furniza bunuri materiale. Din acest motiv, incapacitatea de a 
câştiga bine (sau suficient, în cazurile în care salariul nu acoperă facturile 
şi nevoile familiei) este asociată cu lipsa virilităţii. Ca urmare, a avea un loc 
de muncă stabil reprezenta pentru un om cu familie protecţia vitală faţă 
de pierderea unui aspect esenţial al valorii propriei persoane2• Pe lângă 
deţinerea unui loc de muncă, valoarea propriei persoane poate, de asemenea, 
să depindă şi de banii câştigaţi. 

În ceea ce priveşte celelalte nevoi de sens, locul de muncă vizează de 
cele mai multe ori scopuri pe termen scurt (în marea majoritate a cazurilor), 
fără să includă cu aceeaşi frecvenţă scopuri pe termen lung. Din acest motiv, se 
pare că nu există nevoi pentru o bază majoră de valori care să justifice munca. 
Munca este o modalitate importantă prin care se poate procura hrană, adăpost 
etc., iar aceste nevoi sunt suficiente pentru a motiva oamenii să lucreze - nu 
este nevoie de crearea unor surse de justificare specifice fiecărei culturi în 
parte. În abordarea în care munca este echivalată cu o ocupaţie, nevoia de 
a munci are în cele mai multe cazuri origini naturale şi nu culturale, deşi 
culturile pot induce modificări superficiale în acest sens. 
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Munca privită ca o carieră 

Definirea muncii prin prisma "carierei" se referă mai ales la înregistrarea 
succeselor, a realizărilor şi a statutului social. În această abordare a muncii, 
ataşamentul faţă de serviciu nu se b�zează pe pasiune, nici pe calitatea 
oroduselor sau a serviciilor rezultate. In acelaşi timp, nu se aseamănă nici 
� abordarea specifică muncii ca "ocupaţie", în care persoana lucrează ca să 
obtină beneficii prin care îşi poate satisface o serie de nevoi. Mai degrabă, 
a� putea spune că, în acest sens, munca scoate în relief rolul jucat de sine în 
activitatea profesională. Pentru o persoană axată pe carieră, munca reprezintă 
o posibilitate prin care se poate crea, defini, exprima şi glorifica sinele. 

Probabil că o carieră de funcţionar descrie cel mai pregnant modelul 
muncii moderne. Acest lucru se datorează mai ales condiţiilor moderne de 
angajare din companii sau instituţii importante. Cariera unui funcţionar 
guvernamental sau a unui angajat de la o companie importantă este în mod 
tipic reprezentată de lista promovărilor şi a creşterilor de salariu. Cariera 
unui muzician, a unui scriitor, atlet, cercetător sau avocat se referă la lista 
realizărilor specifice, precum şi la premiile primite, prin care activitatea sa 
este recunoscută. 

Munca văzută drept carieră poate fi încadrată în categoria motivaţiilor 
care nu sunt nici extrinsece, nici intrinsece. În cazul în care comportă mesaje 
specifice sinelui, feedback-ul sau recompensele extrinsece nu reduc motivaţia 
persoanei de a continua să lucreze (Rosenfeld şi colab., 1980). Aceste mesaje şi 
implicaţii sunt aspectele centrale ale acestei abordări; ca urmare, o persoană 
centrată pe carieră este foarte motivată. 

În unele cazuri, persoanele orientate preponderent spre carieră dau 
dovadă de o ambiţie remarcabilă. Sunt dispuse să facă sacrificii majore în 
viaţa particulară, viaţa socială, obligaţii familiale, pentru a-şi îmbunătăţi 
cariera. Totuşi, orele suplimentare la serviciu sau alte indicii similare nu 
reflectă neapărat pasiunea pentru munca respectivă, nici măcar nu sunt 
semnul unui ataşament faţă de produs sau serviciu. Mai degrabă, am putea 
spune că aceste sacrificii se bazează pe o nevoie constantă de a avea reuşite, 
de a fi recunoscut ca o persoană eficientă, talentată şi valoroasă şi de a obţine 
prestigiul şi statutul specific unei cariere de succes. Evident carieristul nu 
este imun la natura muncii pe care trebuie să o depună şi preferă să facă ceva 
ce este măcar parţial interesant şi plăcut sau are măcar un dram de valoare 
socială pozitivă. Însă aceste avantaje sunt secundare. 

În cazul majorităţii profesiilor, sacrificiile cele mai mari le sunt cerute 
angajaţilor tineri, care se află la începutul carierei lor şi, adesea, se confruntă 
cu dilema majoră: dacă fac ceea ce mi se cere, am şanse să rămân, dacă nu -
zbor de aici. De exemplu, în firmele de avocatură prestigioase, absolvenţii 
celor mai vestite facultăţi de drept sunt angajaţi pe poziţia de asociaţi; în 
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aproximativ 6 ani, ajung parteneri sau parasesc firma. Fiecare promoţie 
ştie că, indiferent de calificativele excelente primite de-a lungul anilor, doar 
câţiva aleşi vor ajunge să obţină râvnita poziţie de partener de firmă. În 
consecinţă, competiţia devine acerbă, ceea ce include şi ore suplimentare de 
muncă asiduă. Asemenea tipare pot fi observate şi în alte meserii, cum ar fi 
contabilitatea sau poziţiile didactice universitare. 

Cazuri extreme de competiţie indusă de constrângerile şi de presiunile 
specifice carierei sunt descrise în relatările lui Stewart (1984) . În perioada 
conflictului de încredere dintre guvernul american şi firma IBM, avocaţii 
IBM au lucrat extrem de mult, depunând un efort colosal, ceea ce a şi fost 
monitorizat permanent (IBM îşi plătea avocaţii cu ora) . Serile sau sfârşiturile 
de săptămână libere erau evenimente rare, iar ziua de lucru obişnuită avea 
o durată de 18 ore. Majoritatea avocaţilor implicaţi în proces şi-au continuat 
activitatea fără concediu, iar unii dintre ei au trebuit să-şi amâne operatii 
chirurgicale din cauza procesului. Într-un asemenea mediu, un tânăr asoci�t 
care speră să fie promovat nu îşi poate permite prea multe zile de lucru 
de 11  ore şi, în acelaşi timp, să spere că atât va fi suficient. Munca titanică 
este etalonul. Unul dintre tinerii avocaţi a şi stabilit un record de 24 de ore 
de lucru într-o singură zi. Un alt asociat, speriat că va pierde competiţia 
pentru promovare, a reuşit să se menţină în cursa pentru promovare lucrând 
non-stop o zi întreagă, în care a zburat de la New York în California, lucrând 
şi pe avion. Diferenţa de fus orar i-a permis să ceară firmei IBM o notă pentru 
27 de ore de lucru într-o singură zi. 

Munca văzută din perspectiva carierei poate deveni o sursă importantă 
în conturarea sens ului vieţii. Există cazuri în care persoana poate obţine atât 
de mult sens din munca sa, încât nu mai are nevoie de surse suplimentare 
pentru a conferi un sens vieţii sale. Ca urmare, asemenea persoane nu se vor 
concentra asupra altor activităţi în afara celor profesionale. Aceşti oameni 
primesc, de obicei, eticheta de workaholic, fiindcă par să aibă timp şi interes 
minim pentru orice nu are legătură cu munca lor (Machlowitz, 1980) . 

Capacitatea muncii de a completa sensul vieţii provine parţial din 
abilitatea sa de a satisface anumite nevoi de sens. Munca orientată spre 
dezvoltarea carierei oferă posibilitatea stabilirii unor scopuri proximale (ca, 
de altfel, aproape orice tip de muncă), dar şi a unor scopuri distale (spre 
deosebire de multe forme ale muncii considerate "ocupaţie") .  Scopurile 
pe termen lung din cadrul carierei apar de obicei sub formă de ambiţii, 
cum ar fi obţinerea unui anumit statut social, a unei poziţii de putere, a 
prestigiului sau a realizării. Specificitatea acestor scopuri poate fi descrisă 
în termeni de structură ierarhică a instituţiei în care lucrează persoana - de 
exemplu, parteneriat sau angajare nedeterminată, promovarea pe poziţia de 
vice-preşedinte, decan sau director. 
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Stima de sine este un aspect central inclus în conceptul carierei. 
într-adevăr, cariera este una dintre fundamentele de valori cele mai eficiente 
pentru satisfacerea acestei nevoi de sens. Treptele ierarhice şi realizările 
oferă posibilitatea definirii mult mai nuanţate a stimei de sine, ceea ce, în 
alte abordări, nu este posibil în aceeaşi măsură. Succesul în promovare poate 
de asemenea induce sentimente de eficacitate, ceea ce, la rândul său, va 
duce la rafina rea abilităţilor şi a deprinderilor necesare finalizării sarcinilor 
profesionale, ducând astfel la recunoaştere. În această abordare a muncii, 
stima de sine şi eficacitatea sunt mai strâns legate între ele decât în abordarea 
muncii ca ocupaţie. 

Merită menţionat faptul că eficienţa şi abilităţile sunt cele mai 
relevante pentru mentalitatea carieristă, dar nu sunt neapărat relevante şi 
pentru îndeplinirea sarcinilor de lucru. Aspectul crucial este mai degrabă 
abilitatea persoanei de a gestiona impresia pe care le-o dă celorlalţi despre 
activitatea sa profesională şi mai puţin abilitatea de a îndeplini o sarcină 
anume. Într-un studiu despre manageri, Jackall (1988) a observat că, peste 
un anumit nivel, se presupune că există o competenţă manageriaIă similară 
a tuturor managerilor. Astfel, această abilitate nu mai este un factor crucial 
în promovare. În schimb, succesul profesional începe să depindă de imagine, 
de reputaţie şi de loialitate. Omogenitatea (unii s-ar putea să o denumească 
conformism) care poate fi observată la managerii executivi este un răspuns 
firesc la nevoia de a menţine o imagine potrivită despre propria persoană. 

Valoarea şi împlinirea sunt nevoile principale de sens, care nu sunt 
neapărat îndeplinite în abordarea muncii prin prisma carierei. O carieră nu 
trebuie să ofere neapărat împlinire. Acest lucru se datorează simplului fapt că 
structura scopurilor este atât de elaborată, încât nevoia de a avea un obiectiv 
este satisfăcută mai degrabă prin scopuri şi nu prin împliniri. Munca unei 
persoane poate fi interpretată ca fiind orientată spre atingerea acestor scopuri, 
iar individul poate căuta surse de împlinire în afara locului de muncă, spre 
exemplu viaţa de familie. 

Viaţa modernă a creat condiţiile potrivite în care cariera poate 
deveni o sursă de valoare şi împlinire prin intermediul sinelui. Aşa cum 
am discutat şi în capitolul anterior, cultura modernă a transformat sinele 
într-un fundament de valoare şi o sursă de împlinire. Valorile moderne au 
transformat urmărirea intereselor proprii, anihilând vechea lor conotaţie de 
lăcomie şi îngâmfare, ataşându-Ie sensul de obligaţie şi de sarcină de viaţă 
semi-sacră. În acest context, cariera devine o sursă importantă de sens al 
vieţii. Mai mulţi observatori, printre care şi anchetatorul Daniel Yankelovich, 
au ajuns la concluzia că aceste atitudini sunt deja puternice şi continuă să 
se dezvolte. În timp ce americanii anilor '50 considerau munca o sursă de 
posibile recompense materiale, în prezent multe persoane consideră locul 
de muncă un loc esenţial în care îşi pot exprima şi cultiva sinele (Har ris şi 
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Trotter, 1989). Yankelovich a ajuns la concluzia că "centrul emoţional al vieţii 
americane" (citat de Harris şi Trotter, 1989, p. 33) este munca. 

Mai precis, odată acceptată ca fundament de valoare, dezvoltarea şi 
promovarea sinelui prin carieră se justifică şi se legitimează ca o activitate 
râvnită şi foarte valoroasă. Cariera se justifică şi se legitimează prin 
intermediul sinelui. Eşecul în propria carieră echivalează cu o ofensă adusă 
valorilor autentice. Acest fenomen a fost tema centrală a unui film excepţionat 
intitulat Brazil, o investigare existenţialistă a vieţii într-un mediu birocratic. 
Niciunul dintre personajele acestui film nu a putut înţelege sau accepta de 
ce protagonistul filmului nu era interesat deloc de promovarea la locul de 
muncă. El era mulţumit cu viaţa liniştită pe care o avea la un loc de muncă 
comod, în timp ce savura fanteziile şi visele personale foarte vii, care îl ajutau 
să facă faţă vieţii plictisitoare de birou. Toate cunoştinţele încercau să-I ajute 
să urce pe scara ierarhică; alţii îl mustrau pentru lipsa de ambiţie de care 
dădea dovadă. Dacă cineva este mulţumit cu viaţa sa, aşa cum este ea, şi nu îşi 
doreşte sub nicio formă să fie promovat, stârneşte în scurt timp neîncredere, 
mai apoi dezaprobare din partea celorlalţi. 

În capitolul următor, vă voi prezenta modul în care societatea modernă 
(ca şi cea antică) a acceptat şi familia ca fundament de valoare, familia 
devenind astfel o sursă de sens pentru cariera capului de familie. În cazul 
familiei obişnuite şi convenţionale, specifică statelor centrale din SUA, familia 
şi-a obţinut baniL bunurile, prestigiul şi statutul social de pe urma carierei 
capului de familie. În cazul în care acesta nu reuşea să-şi îmbunătăţească la 
maximum realizările, începea să fie considerat trădătorul unui fundament 
important de valoare, acest fundament de valoare fiind familia. Era total 
greşit ca un bărbat să nu aibă ambiţii sau să nu reuşească să urce pe treapta 
ierarhică, fiindcă astfel îşi priva familia de bunuri. 

În capitolul anterior am discutat faptul că ideile moderne au 
transformat sinele într-un model de împlinire prin echivalarea stimei de sine 
cu împlinirea. Faima şi recunoaşterea din partea celorlalţi, completate de un 
sentiment al superiorităţii, reprezintă unul dintre modelele cele mai atractive 
ale împlinirii specifice societăţii occidentale moderne (Braudy, 1986). Cariera 
este probabil una dintre modalităţile cele mai la îndemână prin care persoana 
poate atinge starea de împlinire. Supoziţia subiacentă acestei idei este că, prin 
muncă, reuşeşti să avansezi într-o funcţie mai înaltă, pentru care ceilalţi te 
vor respecta, admira şi preţui; în acelaşi timp, vei avea mai multă stimă şi 
respect faţă de propria persoană. Multe persoane cred în mitul carierei de 
succes, care ar asigura împlinirea personală. Aceste persoane îşi imaginează 
că atingerea anumitor scopuri va duce în mod automat la o viaţă fericită până 
la adânci bătrâneţi (Levinson, 1978). Astfet cariera poate într-adevăr oferi un 
model de împlinire. 
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Pe scurt, munca privită drept carieră poate adesea deveni o sursă 
irnportată din care viaţa să îşi dobândească sensul. Cariera poate oferi un set 
de scopuri, de posibilităţi pentru a dezvolta sentimentul propriei eficacităţi, 
precum şi un set de criterii clare şi precise pe care să se întemeieze stima de 
sine. De asemenea, pe baza legăturii dintre elaborarea modernă a sinelui şi 
un fundament de valoare, cariera poate satisface nevoia de valoare în sine. 
a carieră modernă poate lua forma unei obligaţii justificate, legitime, care 
conţine promisiunea împlinirii personale. Astfel, cariera poate justifica toate 
nevoile de sens. 

Munca privită ca chemare 

Pentru mintea modernă, ideea muncii ca chemare este mult mai 
puţin familiară decât cea de muncă privită ca ocupaţie sau carieră (Bellah şi 
colab., 1985).  Chemarea înseamnă că persoana simte că este menită pentru 
un anumit tip de muncă. Adică există ceva În tine care te predispune la o 
anumită activitate. Probabil că cea mai bună abordare a chemării ar fi cea care 
înglobează sursele interne şi externe ale menirii. La origini, se pare că acest 
concept se referea doar la surse externe, mai ales la cele care proveneau de 
la Dumnezeu. De exemplu, un predicator ar putea crede că a fost voinţa lui 
Dumnezeu să îl slujească Într-un anumit loc, într-un anumit fel. Alţii, mai ales 
în perioade dificile, au considerat că au anumite datorii faţă de societate. În 
războaie de exemplu, bărbaţii considerau că este de datoria lor să se Înroleze 
voluntar, chiar dacă munca în cadrul forţelor armate nu le era pe plac sau nu 
doreau să îşi dezvolte cariera în această direcţie. 

Chemarea lăuntrică este de cele mai multe ori legată de noţiunea 
autorealizării, deoarece se consideră că propensiunea persoanei este cea care 
dictează alegerea unei anumite traiectorii profesionale. O chemare se poate 
naşte din convingerea că persoana are o abilitate specială pe care ar trebui 
să o cultive. Noţiunea chemării lăuntrice s-a dezvoltat în epoca romantică 
şi victoriană, mai ales în legătură cu activităţile artistice. Un scriitor, de 
exemplu, s-ar putea simţi chemat spre această profesie de către romanele 
nescrise, ascunse în psihicul său. Asemenea chemări sunt probabil cele mai 
apropiate de motivaţia intrinsecă adevărată care poate fi regăsită în lumea 
muncii. 

Un exemplu viu de chemare artistică este portretizat în celebrul roman 
al lui Maugham, bazat într-o oarecare măsură pe viaţa lui Gauguin, intitulat 
Luna şi doi bani jumate. Personajul principal al romanului abandonează 
brusc o carieră comodă de agent de bursă şi pleacă la Londra. Toată lumea 
crede că a fugit cu vreo femeie. Un prieten de familie îl urmăreşte până 
la Paris şi, spre marea sa mirare, îl găseşte singur, într-o cameră ieftină şi 
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murdară de hotel. Cu ocazia confruntării, spune pe şleau că ştie că a încălcat 
codurile comportamentului adecvat, dar recunoaşte şi faptul că nu are 
remuşcări. În cele din urmă, prietenul de familie îl întreabă de presupusa 
iubită, la care personajul nostru începe să râdă. Nu există nicio iubită. Fugise 
fiindcă simţea o dorinţă lăuntrică extrem de puternică de a picta. Această 
chemare intrinsecă a fost mai puternică decât siguranţa, cariera, obligaţiile 
de familie sau orice altceva. Prietenul îl întreabă pe personajul nostru dacă 
are experienţă, instruire în domeniul picturii sau dacă are vreo dovadă că ar 
avea talent. Replica primită este una foarte simplă: "Trebuie să pictez". Chiar 
mai mult pentru el; sacrificarea carierei, a familiei pare să fie justificată de 
importanţa nevoii de a picta, idee susţinută tacit dar din ce în ce mai apăsat 
de-a lungul romanului. Chemarea lăuntrică a fost descrisă în acest roman 
ca un fundament de valoare suficient de puternică pentru a învinge valori 
convenţionale sociale foarte importante şi puternice. 

Puternica legătură cu un fundament major de valoare este probabil 
unul dintre aspectele cele mai importante ale chemării. Astfel; spre deosebire 
de alte sensuri ale muncii, chemarea este un mijloc foarte eficient prin care 
se poate satisface nevoia umană de valoare. Concepută ca chemare, munca 
îl poate determina pe individ să creadă că ceea ce face este corect, valoros şi 
util; iar riscurile, costurile, greutăţile şi sacrificiile sunt justificate. Un exemplu 
ilustrativ în acest sens ar putea fi munca misionarilor. Aceste persoane se 
simt chemate de divinitate pentru a răspândi creştinismul în alte societăţi. 
Chemarea de a fi misionar necesită renunţarea la o viaţă comodă, obişnuită 
într-o societate civilizată, înconjurat de prieteni, şi îmbarcarea pe un drum 
anevoios, urmat de mulţi ani de muncă periculoasă, între străini suspicioşi, 
uneori duşmănoşi. În asemenea circumstanţe, confortul şi legăturile sociale 
cu care persoana a fost obişnuită vor lipsi cu desăvârşire din viaţa dedicată 
convertirii religioase. Ca ocupaţie, munca de misionar nu era una prea 
atrăgătoare. Privită prin prisma carierei, oferea prea puţine oportunităţi 
de promovare. Cu toate acestea, inconvenientele acestei activităţi au fost 
acceptate datorită valorilor foarte puternice asociate chemării. 

Chemarea poate cuprinde şi promisiunea împlinirii. Noţiunea 
chemării implică de obicei şi ideea că persoana dispune de un talent sau de 
o caracteristică specială care o face deosebit de potrivită pentru acest tip de 
muncă. Îndeplinirea activităţilor bazate pe chemare înseamnă cultivarea şi 
folosirea eficientă a acestor abilităţi. Chemarea ta este destinul tău şi acesta 
este drumul spre împlinire. Acest aspect este adevărat, indiferent dacă sursa 
chemării este internă sau externă. 

Deşi vocaţiile cu baze religioase sau artistice sunt considerate a fi 
prototipuri ale chemării, alt exemplu de chemare este acela de gospodină 
sau de mamă. Societatea noastră le-a conferit multă valoare acestor roluri, 
mai ales celui de mamă. Maternitatea este atât de sacră, încât orice critică la 
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adresa ei devine un sacrilegiu (vezi Margolis, 1984). O descriere utilă pentru 
ilustrarea acestui aspect este oferită de Lopata (1971) .  Societatea occidentală a 
presupus că Dumnezeu sau natura a creat femeia exact pentru această vocaţie, 
uneori ajungând să se creadă că nu ar fi nevoie nici măcar de experienţă sau 
de o minimă pregătire pentru îndeplinirea acestui rol - concepţie care adesea 
a trezit în femeile casnice sau mame sentimente de nesiguranţă, de anxietate 
sau de nepotrivire pentru acest rol. Majoritatea persoanelor considerau 
că abilităţile necesare rolului de gospodină sau mamă "sunt fireşti" (pp. 
144-145) . Cu alte cuvinte, o perioadă lungă de timp, s-a considerat că toate 
femeile au chemarea de a deveni soţii şi mame. 

Femeile casnice din studiul lui Lopata s-au bucurat de sentimentul că 
ele însele au luat decizia de a avea grijă de alţii şi de a fi propriii lor şefi. 
Aceste aspecte ale rolului asumat le-au conferit femeilor incluse în studiu 
sentimentul de eficacitate. Şansa de sporire a sentimentului de eficacitate era 
în multe cazuri inerentă sarcinilor specifice unei gospodine sau mame. De 
exemplu, multe dintre amestecurile preambalate pentru prăjituri nu conţin 
intenţionat toate ingredientele necesare, oferindu-Ie astfel gospodinelor 
posibilitatea de a coace o prăjitură personalizată (Lopata, 1971, p. 173; de 
asemenea, Margolis, 1984). 

Valoarea propriei persoane este un aspect implicit încercării persoanei 
de a se apropia pe cât posibil de imaginea gospodinei ideale. Conform 
idealului, toate femeile ar trebui să se căsătorească şi să crească copii. Unul 
dintre rezultatele nefaste ale acestor încercări de a se apropia cât mai mult 
de imaginea ideală a fost percepţia acută a unor femei că ar fi inutile după 
ce copiii lor au crescut şi au părăsit casa părintească. Rolul de femeie casnică 
a avut şi alte efecte negative asupra valorii propriei persoane. Deşi rolul de 
mamă este o sursă pozitivă de valoare a propriei persoane, cel de femeie 
casnică este o sursă negativă, astfel încât cele mai multe gospodine incluse în 
studiu nu s-au descris ca fiind femei casnice. 

Cel mai important aspect se referă la faptul că rolul de femeie casnică a 
fost prezentat ca fiind unul prin care persoana poate atinge împlinirea. Deşi 
au fost observate o serie de probleme, de frustrări şi de nemulţumiri legate 
de acest rol, s-a identificat şi un număr ridicat de "satisfacţii profunde", cum 
ar fi, de exemplu, să-ţi vezi copiii crescând (Lopata, 1971). 

Astfel, putem spune că munca abordată prin prisma chemării subliniază 
două dintre nevoile de sens cele mai problematice, specifice vieţii moderne: 
valoarea şi împlinirea. Am putea presupune că ideea de chemare este un 

fenomen deosebit de popular şi des întâlnit în viaţa modernă. Adevărul este 
că lucrurile nu stau tocmai aşa. Motivul principal ar putea fi că foarte puţine 
meserii oferă în realitate asemenea oportunităţi; de asemenea, contextul 
religios din trecut nu mai este un fenomen atât de frecvent şi puţine persoane 
apelează la Dumnezeu să le găsească munca cea mai potrivită lor. 
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De cele mai multe ori, chemarea este combinată cu diverse atitudini 
legate de carieră, dând naştere unui construct extrem de puternic, care poate 
satisface nevoia de a găsi sens vieţii. De exemplu, o persoană poate simţi 
că talentul şi motivaţia primite de la Dumnezeu pot duce la conturarea 
unei meniri pentru sportul profesionist, ceea ce va duce la urmarea unei 
cariere sportive. O astfel de carieră îi oferă persoanei ocazia de a-şi pune în 
valoare sinele prin diverse realizări. De asemenea, o astfel de carieră atribuie 
chemării sentimentul de realizare a potenţialului şi de susţinere a cauzei sacre 
promovate de echipă, de naţiune sau chiar de domeniul sportiv. În cazul în 
care marile idealuri se clatină, fundamentul de valoare al carierei fondate 
pe ideea de sine poate reveni şi menţine niveluri ridicate de motivaţie, pe 
măsură ce persoana se luptă pentru a obţine victorii personale. În alte cazuri 
însă, persoana din exemplul nostru şi-ar putea percepe eforturile atleti ce ca 
fiind absolut altruiste şi bazate pe un devotament care implică sacrificarea 
propriilor interese în scopul nobil de a-i ajuta pe ceilalţi. Astfel, persoana 
poate ajunge să creadă că depune eforturi considerabile pentru atingerea 
scopurilor colective, punând totodată în valoare condiţia umană, prin 
explorarea limitelor impuse de abilităţile fizice umane. 

Combinaţia dintre carieră şi chemare pare să caracterizeze atracţia 
pentru multe activităţi profesionale actuale. Talente şi interese speciale 
selectează anumite persoane pentru medicină, avocatură, cercetare ştiinţifică 
şi aşa mai departe. Viaţa profesională a acestor persoane probabil că reflectă 
o combinaţie substanţială între chemare (în sensul de valoare supremă 
sau misiune împreună cu promisiunea împlinirii) şi carieră (împreună cu 
preocuparea pentru realizări, recunoaştere şi promovare). În cazul în care 
viaţa unei persoane combină aceste două sensuri ale muncii, ea va deveni în 
mod inevitabil o sursă majoră şi profundă de sens pentru persoana în cauză. 
Pentru o astfel de persoană, munca ar putea fi suficientă pentru satisfacerea 
tuturor nevoilor de sens. 

Sinteză 

Cele trei sensuri ale muncii nu sunt separate foarte clar unul de celălalt, 
având implicaţii foarte diferite pentru motivaţia profesională a persoanei, 
precum şi pentru tipurile de sens pe care persoana le va desprinde din 
munca sa. 

Astfel, aproape că am putea spune că prin definiţie munca este asociată 
cu motivaţia extrinsecă. Însă cele trei sensuri ale muncii se asociază în măsură 
diferită cu acest tip de motivaţie. Ca unul dintre sensurile muncii, ocupaţia 
este orientată aproape exclusiv spre motivaţia extrinsecă. Cariera se bazează 
pe feedback-ul primit despre sine, aspect care este undeva între motivaţia 
intrinsecă şi cea extrinsecă. Chemarea implică uneori motivaţie intrinsecă, 
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alteori extrinsecă. În cazul unor sensuri superioare, persoana şi-ar putea 
aborda intrinsec munca, dar, în acelaşi timp, ar putea considera unele sarcini 
zilnice ca fiind prea puţin atractive. 

Probabil că toate formele de muncă oferă scopuri pe termen scurt. Însă 
carierele şi chemările oferă şi scopuri pe termen lung, având semnificaţii 
complexe. De asemenea, eficienţa este disponibilă în toate abordările muncii, 
deşi unele tipuri de muncă (cum ar fi cele care necesită abilităţi speciale) oferă 
mai multe şanse ca persoana să se poată considera mai eficientă decât altele. 

Munca poate oferi stimă de sine atâta timp cât persoana reuşeşte să 
câştige sau să îşi menţină prestigiul de pe urma muncii pe care o face. De 
asemenea şi recunoaşterea abilităţilor speciale ale persoanei poate conferi 
stimă de sine. O carieră, în schimb, este o sursă esenţială pentru stima de 
sine a persoanei. Într-adevăr, acumularea respectului, a recunoaşterii şi 
a stimei este adesea caracteristica definitorie a carierei. Chemarea este de 
cele mai multe ori o sursă de stimă de sine cu baze colective. Persoana îşi 
poate dobândi stima de sine şi prestigiul din participarea la diverse activităţi 
nobile, cum ar fi tratarea persoanelor bolnave, convertirea necredincioşilor la 
credinţa adevărată sau prin crearea unor opere de artă. 

Munca tinde să prezinte totuşi anumite neajunsuri în ceea ce priveşte 
valoarea şi justificarea. În abordarea muncii ca ocupaţie, valoarea poate fi 
regăsită doar în mică măsură, în timp ce justificarea depinde în cea mai mare 
parte de plată. Chemarea este de cele mai multe ori legată de un fundament 
puternic de valoare, astfel munca percepută din această perspectivă poate 
fi considerată în mare măsură legitimă şi justificată. Cariera este lipsită 
de valoare, dacă persoana nu acceptă sinele ca fundament de valoare. 
Importanţa atribuită sinelui în societatea modernă îi conferă carierei rolul 
unei importante surse de valoare. Ca urmare, multe persoane sunt dispuse să 
lucreze foarte mult în vederea dezvoltării carierei. 

Ascensiunea şi declinul eticii muncii 

Aşa cum am discutat mai devreme, problema socială cea mai acută 
legată de muncă se referă la identificarea acelor valori şi justificări prin care 
oamenii pot fi îndemnaţi să lucreze sârguincios. Societatea a încercat să 
asocieze o serie de fundamente de valoare cu munca. Încercarea supremă în 
acest sens se referă la etica muncii. Etica muncii propune ca munca în sine să 
fie considerată un fundament de valoare. Indiferent de succes sau eşec, de 
laudă sau critică, de produs sau serviciu, etica muncii a insistat că procesul 
muncii ar fi un bun suprem. Această abordare susţinea că este corect şi bine 
să muncim şi că munca ar trebui făcută de dragul de a munci. 
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Astfel, etica muncii a devenit o soluţie foarte ingenioasă pentru 
rezolvarea dilemei legate de justificare. Dacă oamenii ar fi acceptat etica 
muncii, munca nu ar mai fi suferit în urma lipsei valorii. Însă problema constă 
în măsura şi seriozitatea cu care a fost acceptată etica muncii. 

O trecere detaliată în revistă a modului în care a evoluat şi a dispărut 
etica muncii ar necesita mult spaţiu şi efort - din acest motiv, în cele ce 
urmează, vă vom prezenta doar un sumar al acestei întreprinderi (în Anexa 
A am inclus o prezentare mai detaliată a acestei probleme; sau vezi Rodgers, 
1979) .  Istoricul eticii muncii este oarecum surprinzător. De vreme ce etica 
muncii a apărut în era modernă, dominaţia ei este destul de scurtă. Fără 
niciun dubiu, etica muncii a primit mai degrabă recunoaştere de formă decât 
credit şi acceptare autentice. O perioadă scurtă de timp, oamenii au luat-o în 
serios, dar, după o vreme, numărul acestora a început sa scadă. Încercarea 
culturii de a asimila etica muncii trebuie probabil percepută ca un eşec peste 
care societatea a trecut deja. 

Destul de des auzim că generaţiile actuale nu mai au convingerea 
profundă în valoarea supremă a muncii pe care au avut-o strămoşii lor. Însă 
probabil că această acuzaţie provine dintr-o serie de observaţii eronate din 
mai multe puncte de vedere. Într-adevăr, am putea privi etica muncii ca 
pe o tentativă de fraudă pardonabilă, o încercare nereuşită de auto amăgire 
colectivă. În cel mai bun caz, etica muncii poate fi văzută ca o iluzie nobilă, 
care în cele din urmă a dat greş. 

Deci putem spune că, pe termen lung, etica muncii nu a funcţionat. 
Prin ea, s-a încercat conceperea unui nou sistem de valori laice în jurul unor 
activităţi necesare funcţionării eficiente a societăţii, care în acelaşi timp ar 
fi menţinut avantajele vechiului sistem de valori. Însă curentele sociale, 
schimbările în natura muncii şi contradicţiile din cadrul eticii muncii au 
condamnat-o la dispariţie. Dar haideţi să parcurgem împreună istoria eticii 
muncii, de la ascensiune până la declinul ei. 

Anticii considerau că munca este sub demnitatea umană. După ce a 
ajuns la putere, creştinismul a început să adopte atitudini similare - şi doar 
încetul cu încetul au început să apară atitudini pozitive faţă de muncă în 
sine. Pentru a atinge însă acest stadiu, trebuia să se ajungă într-o fază în care 
munca era considerată o modalitate viabilă de dezvoltare spirituală. Treptat, 
munca a fost transformată dintr-un handicap sau dintr-o obligaţie spirituală 
într-un exerciţiu şi beneficiu spiritual. Vechea prejudecată faţă de muncă a 
început să fie încet-încet înlocuită de o atitudine din ce în ce mai pozitivă faţă 
de ea. 

În concepţia doctrinelor protestante şi puritane, munca era un fel de 
sarcină sacră. Astfel, cel care îşi îndeplinea obligaţiile, împlinea de fapt voia 
lui Dumnezeu. Şi mai important, puritanii au dus această accepţiune până la 
stadiul în care succesul în muncă era considerat un semn că Dumnezeu ajuta 
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persoana în cauză, deoarece Dumnezeu ar permite doar persoanelor pioase 
şi drepte să profite timp îndelungat de pe urma muncii lor. Astfel, succesul 
profesional a început să fie asociat cu valori spirituale. 

Din punct de vedere psihologic, acest set de convingeri este important 
din mai multe motive. În primul rând, deşi în principiu munca nu avea 
nicio importanţă cauzală în obţinerea mântuirii, din punct de vedere psihic, 
persoana se putea convinge că dacă munceşte este pe drumul cel bun spre 
salvare. Drept urmare, puritanii şi protestanţii cu aceleaşi principii au fost 
motivaţi să depună efort maxim pentru a avea succes profesionaF. Eşecul 
în muncă ar fi ameninţat validitatea convingerilor fundamentale despre ei 
înşişi. Principiul părea să fie: când ai dubii, apucă-te de lucru. Iar puritanii şi 
protestanţii păreau să aibă mai tot timpul dubii. 

Un al doilea motiv al importanţei acestor convingeri puritane faţă de 
muncă se bazează pe faptul că sporeau semnificativ măsura în care falsa 
permanenţă era asociată cu activităţile profesionale. În concepţia puritană, 
rezultatele muncii erau considerate indicatori ai vieţii eterne şi ai valorii 
spiritului nemuritor al individului. Rezultatul a fost că implicaţiile fiecărui 
succes sau eşec în muncă au depăşit semnificativ consecinţele practice sau 
financiare imediate. Aceste succese sau eşecuri au invocat un nivel al sensului 
care definea şi evalua sinele în termeni de nemurire. 

Legătura puritană între succesul în muncă şi valoarea lăuntrică a 
sinelui s-a dovedit a fi extrem de durabilă. Acest aspect a fost încorporat şi 
promovat în etica muncii, fiind vizibil şi în carierismul actual, la mult timp 
după dispariţia puritanismului formal. Succesul profesional se presupune 
că ar indica nivelul stimei de sine al persoanei. Eşecul în muncă, chiar dacă 
este cauzat de evenimente externe, tinde să inducă de cele mai multe ori 
sentimente intense de neintegrare personală (de exemplu, Newman, 1988). 

Astfel, munca şi mai ales succesul profesional, au fost puternic asociate 
cu virtutea. Autodisciplina, perseverenţa şi alte trăsături necesare succesului 
la locul de muncă au început să fie impregnate cu semnificaţie spirituală. 
Încercarea de a fi un bun creştin şi de a atinge împlinirea creştină în ceruri au 
fost legate de succesul în muncă - ambele încercări implicau triumful asupra 
laturii slabe, hedoniste şi indolente a sinelui, prin exercitarea virtuoasă a 
voinţei (vezi Lasch, 1978). Astfel, moralitatea a ajuns să fie asociată puternic 
cu trăsăturile necesare succesului în muncă. 

După ce Biserica şi-a schimbat punctul de vedere, a ajuns să considere 
munca un bun pozitiv în sine. Cu alte cuvinte, munca a devenit un fundament 
de valoare. Esenţa eticii muncii s-a concentrat în următoarea formulă: Munca 
are beneficii morale, fiind simultan şi un mijloc prin care persoana se poate 
dezvolta spiritual. Munca ajută la dezvoltarea caracterului. În cele din 
urmă, partea cea mai durabilă a eticii muncii s-a dovedit a fi rolul jucat ca 
fundament de valoare. Chiar şi după ce oamenii au încetat să-şi mai trăiască 
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viaţa conform eticii muncii, de multe ori au recurs la ea pentru justificarea 
acţiunilor lor sau pentru incriminare a celorlalţi. "În cele din urmă, nicio 
altă moştenire nu a supravieţuit eticii muncii în afară de revolta împotriva 
leneviei şi de etichetarea celorlalţi drept pierde-vară" (Rogers, 1978, p. 232). 

În general, stima pentru muncă a atins cotele maxime în perioada în 
care etica muncii prospera (la sfârşitul secolului al nouăsprezecelea). Bărbaţii 
îşi devotau viaţa muncii lor, iar femeile au început să se simtă jignite de 
faptul că nu erau primite în câmpul muncii. În mod absolut surprinzător, 
moraliştii victorieni au deplâns aparenta pierdere a preţuirii acordate anterior 
muncii. Ei pretindeau că respectul şi aprecierea de odinioară pentru muncă 
începuseră să se erodeze (Rodgers, 1978, p. 17).  Această accepţiune a dus la 
un paradox ironic: cu cât societatea muncea mai sârguincios, cu atât începea 
să se perceapă ca fiind din ce în ce mai leneşă. 

Un aspect important legat de această abordare foarte răspândită şi 
greşită a leneviei este felul în care ea s-a folosit de trecut pentru a face judecăţi 
de valoare despre prezent. Prezentul orientat spre muncă a fost comparat cu 
un trecut mitic, în care respectul pentru muncă şi legitimitatea acesteia au 
fost considerate (în mod eronat) mai puternice decât în prezent. În principiu, 
etica muncii este o invenţie recentă, dar a fost considerată un concept antic, 
insinuându-se că ar avea o tradiţie îndelungată. 

Această autopercepţie eronată a victorienilor implica două tipare 
importante. În primul rând, pe cel al prezumţiei falsei permanenţe. Deşi etica 
muncii era un fenomen efemer, pe parcursul mai multor perioade istorice ea 
a fost concepută ca ceva stabil. Cu alte cuvinte, un fenomen temporar a fost 
perceput greşit ca fiind unul stabil, ceea ce este esenţa falsei permanenţe. 

În al doilea rând, pretextul că etica muncii ar fi un fenomen vechi îi 
conferă aura unei valori superioare. Ca şi în cazul religiei, al tradiţiilor etc., 
valoarea sporeşte în timp prin repetare, adică valoarea se acumulează. Această 
concepţie greşită a vechimii eticii muncii a dus la exploatarea nedreaptă a 
acestui principiu prin deghizarea unei doctrine create recent în caracteristicile 
prestigioase ale unei credinţe vechi. 

Încercarea culturii de a pretinde că etica muncii ar avea o tradiţie 
considerabilă poate fi înţeleasă, mai ales dacă ne gândim că etica muncii nu 
avea o bază de susţinere prea puternică. Etica muncii a apărut ca răspuns la 
nevoile ideologice ale unei clase de mijloc din ce în ce mai numeroase, dintr-o 
masă amorfă de doctrine creştine vagi şi contradictorii. Însă, creştinismul 
însuşi a început să piardă din puterea şi influenţa pe care a avut-o asupra 
acestei societăţi, privând astfel munca de principalele sale surse de legitimare. 
A pretinde că etica muncii ar avea o tradiţie veche ar fi însemnat susţinerea 
ideii cam şubrede că este o valoare fundamentală. 

Declinul influenţei exercitate de creştinism a însemnat şi faptul că 
munca şi-a pierdut sursa prin care îşi putea justifica valoarea. Astfel, atracţia 
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morală a muncii a fost serios subminată, însă societatea nu şi-a putut permite 

să se întoarcă la vechiul dezgust şi dispreţ faţă de muncă. La urma urmei, 

Revoluţia Industrială era încă la începuturi� ceea ce însemna că toată lumea 

trebuia să lucreze mai mult şi mai cu spor. Insă munca percepută ca un bun 

reaL o activitate prin care se putea consolida caracterul şi care putea duce la 

împlinire, a reuşit să se eschiveze de la toate implicaţiile nefaste şi a reuşit 

să devină o valoare pozitivă şi utilă, potrivită nevoilor actuale ale societăţii. 

Societatea avea nevoie de valori puternice, care să poată susţine ideea de 
muncă; munca, fundament de valoare sau valoare supremă, a devenit astfel 

o abordare adecvată. 
Etica muncii a luat naştere din doctrinele creştine, dar, în timp, s-a 

lepădat de conotaţiile religioase. Cultura se îndrepta spre o societate modernă, 
seculară şi ar fi funcţionat ideal dacă oamenii puteau fi convinşi că munca 
are o valoare supremă, de sine stătătoare. Etica muncii poate fi concepută 
ca o încercare de organizare a controverselor morale, astfel încât oamenii să 
poată fi îndemnaţi să lucreze cât mai mult într-o perioadă în care motivaţia 
religioasă îşi pierdea treptat influenţa. De asemenea, etica muncii poate fi 
concepută şi ca o încercare de a oferi răspunsuri noi, seculare, la întrebări 
care vizau modul în care persoana putea să trăiască în aşa fel încât să aibă o 
viaţă împlinită. Etica muncii era considerată salutară tocmai din acest motiv: 
era potrivită momentului, dar, în acelaşi timp, se potrivea şi nişei creştine 
tradiţionale. 

Cu toate acestea însă, etica muncii avea câteva neajunsuri serioase. 
Printre acestea, se numără contradicţiile interne, cum ar fi susţinerea 
simultană atât a autonegării, cât şi a promisi unii de împlinire personală, 
precum şi stimularea contradictorie când a sârguinţei, când a obţinerii 
bunurilor materiale. Etica muncii a încercat să invoce simultan motivaţia 
intrinsecă şi cea extrinsecă, ceea ce, în realitate, poate deveni o situaţie 
conflictuală (de exemplu, Deci, 1971; Deci şi Ryan, 1980; 1985; Lepper, Green 
şi Nisbett, 1973). Aceste contradicţii interne au ridicat semne de întrebare 
legate de posibilitatea unui succes pe termen lung al eticii muncii. 

Schimbările sociale au îngreunat misiunea eticii muncii. Nepotrivirile 
dintre idealuri şi condiţiile sociale erau din ce în ce mai profunde, cum ar 
fi incompatibilitatea dintre accentuarea individualismului promovat prin 
etica muncii şi, pe de altă parte, răspândirea condiţiilor de muncă colective 
- adică idealul pentru etica muncii era antreprenorul individual care lucra 
pe cont propriu, în timp ce în realitate condiţiile de lucru însemnau din ce 
în ce mai des munca într-o corporaţie mare. Pe măsură ce şansa de afirmare 
scădea simţitor din cauza împărţirii sarcinilor, munca devenea din ce în ce 
mai plictisitoare (vezi Braverman, 1974) . De exemplu, un meşteşugar putea 
să se simtă mulţumit când îşi termina munca, dar unui muncitor de la banda 
rulantă îi era destul de dificil să se identifice cu ceea ce făcea. Trecerea de la 
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modelul muncii ca meşteşug la cel de bandă rulantă a afectat grav ceea ce a 
reprezentat până atunci etica muncii. 

Un alt factor care a avut un efect nefast asupra climatului social, ceea 
ce ulterior a afectat şi etica muncii, a fost conştientizarea faptului că nu 
întotdeauna se ajunge prin muncă asiduă în vârful ierarhiei. Nenumăratele 
poveşti de succes care populau romanele anilor de glorie ai eticii muncii 
au început să fie considerate nerealiste. Doar foarte puţini curieri (şi încă şi 
mai puţini muncitori din uzină) au devenit preşedinţii unor companii mari 
(Rodgers, 1978; de asemenea, Huber, 1987) . 

Astfel, deja la începutul anilor '90, era evident că două dintre 
promisiunile majore ale eticii muncii nu mai aveau cum să se îndeplinească. 
Munca, mai ales cea manuală şi cea din fabrici, nu avea cum să devină 
interesantă, atrăgătoare sau satisfăcătoare (pe de altă parte, nu contribuia 
nici la înnobilarea persoanei). De asemenea, nu se putea conta nici pe faptul 
că prin multă muncă persoana ar fi putut acumula bogăţii, ar fi urcat pe 
treapta ierarhică, ar fi câştigat independenţă şi putere. Cu alte cuvinte, nici 
recompensele intrinsece, nici cele extrinsece ale muncii nu erau tangibile. 
Etica muncii a început să pară o adevărată cacealma. Aşteptările neîmplinite 
au dus la disonanţă cognitivă, ceea ce ulterior a redus capacitatea societăţii de 
a susţine cauza eticii muncii. 

În acelaşi timp, şi în economie au avut loc o serie de schimbări cruciale. 
Consumul a înlocuit producţia, devenind factorul cel mai important în 
determinarea profitului (vezi, de exemplu, Potter, 1954) . Trecerea de la 
producţie la consum a devenit cheia funcţionării eficiente a economiei la 
toate nivelurile societăţii. Înaintea acestei perioade, societatea a avut nevoie 
de persoane care să lucreze şi să producă din ce în ce mai mult; cu timpul, 
însă, a început să aibă nevoie de persoane care să facă din ce în ce mai multe 
cumpărături. Ideologia dominantă s-a adaptat la aceste nevoi, iar această 
pliere pe nevoi pare să fi fost lovitura fatală primită de etica muncii. De aici 
încolo, le-a inculcat oamenilor dorinţa de a cheltui, de a se relaxa şi de a se 
distra, sloganul fiind: Trăieşte şi consumă. Munca, economisirea şi amânarea 
recompenselor, caracteristicile majore ale eticii muncii, au început să fie 
înlocuite de orientarea noilor realităţi economice: promovarea consumului, a 
timpului liber şi a savurării prezentului. 

Astfel, pe măsură ce cultura a adoptat noile circumstanţe economice 
şi noile condiţii de viaţă, a început să se schimbe şi ideologia subiacentă. 
Convingerea conform căreia munca în sine ar fi o activitate edificatoare, 
prin care persoana putea atinge împlinirea, şi-a pierdut treptat validitatea. 
Nicio propagandă ideologică nu a reuşit să convingă muncitorii din fabrici că 
munca lor este interesantă, variată, că prin ea îşi pot dezvolta caracterul şi pot 
atinge culmile fericirii. Preocuparea constantă pentru recompensa extrinsecă 
a salariului sau a statutului a început să detroneze motivaţia intrinsecă. 
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Motivaţia extrinsecă a început să domine chiar şi în cazul unor profesii în 

care exista motivaţie intrinsecă. 
Etica muncii punea accentul pe recompensele intrinsece ale muncii. 

Deşi uneori promitea că succesul extrinsec va fi o consecinţă colaterală a 

beneficiilor intrinseceA ale muncii asidue, beneficiile intrinsece erau cele care 

deţineau întâietatea. In momentul în care cultura şi-a pierdut încrederea în 

recompensele interioare ale muncii şi a început să acorde din ce în ce mai 

multă atenţie motivaţiei extrinsece, soarta eticii muncii a fost pecetluită. 

Din punct de vedere psihologic, o activitate desfăşurată pentru recompense 

financiare nu are aceeaşi valoare ca una efectuată pentru beneficii morale sau 

spirituale sau pentru pura plăcere intrinsecă. 

Sinteză finală 

Etica muncii a fost încercarea culturii de a transforma munca într-un 
fundament de valoare, prin evidenţierea valorii pozitive a muncii. Această 
convingere s-a născut din doctrine creştine care susţineau că munca este un 
bun spiritual, o modalitate prin care persoana putea să se dezvolte din punct 
de vedere spiritual şi nu numai. De asemenea, aceste doctrine creştine au dus 
la apariţia ideii că munca ar fi asociată cu trăsături pozitive stabile. 

Declinul influenţei creştinătăţii a privat cultura de baze extrinsece care 
i-ar fi putut conferi muncii o valoare superioară. Această schimbare a avut 
loc tocmai în momentul în care Revoluţia Industrială necesita mai multă 
muncă, precum şi schimbarea modului în care munca era efectuată. Pe scurt, 
societatea avea nevoie să îşi motiveze cumva cetăţenii să lucreze, devenind 
astfel receptivă la abordările care îi atribui au muncii o valoare morală ridicată. 
Munca a început să devină din ce în ce mai secularizată, astfel cultura a rupt 
legătura dintre prestigiul moral al muncii şi bazele de valori creştine. În 
acest fel, cultura a continuat să considere munca un bun pozitiv, cu drepturi 
depline, indiferent de soarta pe care a avut-o influenţa creştinism ului. 

Etica muncii a dat greş, deoarece, treptat, a devenit incompatibilă 
cu experienţa umană actuală. Atunci când experienţele intră în conflict cu 
un set larg de convingeri, convingerile se reconfigurează (Festinger, 1957). 
Această tendinţă este valabilă şi în cazul muncii, care în timp s-a modificat 
semnificativ, ca să fie în consonanţă cu comportamentele actuale. Mai precis, 
etica muncii a generat anumite aşteptări care nu au fost satisfăcute în repetate 
rânduri, ceea ce a condus la discreditarea promisiunilor. Munca era prezentată 
dintr-o perspectivă în care persoana era implicată în activitatea sa care ducea 
la un progres semnificativ. Însă, în realitate, acest progres era limitat, iar 
unele forme de muncă erau de-a dreptul plictisitoare. Etica muncii promova 
negarea sinelui într-o perioadă în care cultura promova autoexprimarea şi 
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autoîmplinirea. Când economia a schimbat caracteristicile consumului şi ale 
reclamei, nu a mai lăsat loc pentru etica autonegării. Etica muncii favoriza 
antreprenorul individual, în timp ce majoritatea locurilor de muncă erau cele 
din marile corporaţii. Etica muncii a suprapus recompensele intrinsece peste 
cele extrinsece, Într-o manieră nepotrivită din punct de vedere psihologic. 
În cazurile în care recompensele extrinsece le-au devansat pe cele intrinsece 
(valabil în majoritatea cazurilor), motivaţiile intrinsece au fost discreditate. 

Într-un fel, etica muncii comporta o absurditate aproape stânjenitoare. 
Ea încerca să transforme munca - activitatea instrumentală supremă -într-un 
fundament de valoare autentică, care să-şi servească propriile scopuri. Cu 
alte cuvinte, dorea transformarea mijloacelor în scopuri în sine. 

Singura şansă de supravieţuire a eticii muncii în aceste condiţii sociale 
nefavorabile era încercarea de a deveni un fundament de valoare autentică. 
Într-o oarecare măsură, abordarea muncii prin prisma carierei conţine o 
variantă revizuită a eticii muncii. Munca este privită cel mai des sub aspectul 
carierei, ceea ce este destul de interesant şi poate să susţină o motivaţie 
intrinsecă (cel puţin recompensele pot fi orientate spre sine, reducând 
astfel şansele pierderii motivaţiei intrinsece; de exemplu, Rosenfeld, Folger 
şi Adelman, 1980). Sinele a devenit un fundament de valoare esenţială, 
iar munca nu mai trebuia să îşi găsească propria justificare. Munca putea 
dobândi propria sa valoare din conceptul sinelui. 

Carierismul renunţă la noţiunea arhaică a eticii muncii privind 
obligaţiile şi implicaţiile sale în negarea şi sacrificiul propriului eu. În cel mai 
bun caz, autodisciplina este considerată o modalitate provizorie prin care 
persoana se poate motiva, ca să-şi continue activitatea pentru a se pune în 
valoare şi pentru a se bucura de un beneficiu personal pe o perioadă lungă de 
timp. Însă acesta este un demers pragmatic, cum ar fi, de exemplu, renunţarea 
la timpul liber în vederea terminării unor sarcini orientate spre atingerea 
unor scopuri practice. Carierismul reuşeşte să motiveze oamenii să lucreze 
mult şi bine, fără să fie nevoie de predici şi de recursul la morală3 . 

Ce se poate totuşi învăţa din ascensiunea şi declinul eticii muncii? Etica 
muncii a exagerat atât triumful iniţial al culturii asupra naturii, cât şi eşecul 
suprem al acesteia. Cultura poate încerca să se convingă pe ea însăşi că un 
anumit lucru este bun şi dezirabil. Succesul poate fi garantat, dacă această 
încercare este încorporată într-un sistem de credinţe suficient de puternic 
(de la ideologia puritană la practicile de afaceri bazate pe meritocraţie). Însă 
oamenii vor respinge şi vor renunţa la convingerile care sunt în contradicţie 
cu experienţele lor obişnuite. 

Un aspect şi mai important îl reprezintă faptul că etica muncii era o solu
ţie timpurie pentru contracararea crizei de valori. După ce creştinismul şi-a 
pierdut vechiul statut, plasându-se acum la periferia vieţii obişnuite, oamenii 
nu au mai avut un sistem suficient de puternic de valori care să le ghideze 



Capitolul 6 - Muncă, muncă şi iar muncă 

activităţile zilnice. În această perioadă, etica muncii a oferit posibilitatea unor 

valori ferme şi stabile, compatibile cu credinţele tradiţionale, care însă puteau 

fi adaptate la condiţiile erei moderne. Era un soi de experiment ideologic care 

s-ar putea să fi eşuat doar fiindcă nu se putea sincroniza cu progresul. 
Produsul final al eticii muncii este concordant cu direcţia pe care a luat-o 

societatea. Adică sinele a devenit un fundament de valoare care a umplut 

vidul creat prin erodarea certitudinilor religioase, morale şi tradiţionale 

anterioare. 
Problema constantă de-a lungul istoriei eticii muncii este reprezentată 

de baza socială a muncii - adică nevoia de a oferi suficiente justificări, ca să 
motiveze oamenii să nu abandoneze munca. Trebuia să se muncească, iar un 

beneficiu egoist nu ar fi fost suficient pentru a motiva oamenii să lucreze sau 
să îşi poată considera munca valoroasă. Cele trei etape succesive în istoria 
eticii muncii au ajuns la aceleaşi concluzii (că munca este un lucru bun), 
pornind de la trei fundamente de valoare diferite (adică doctrina creştină, 
etica muncii şi sinele). 

În cazurile în care concluzia rămâne neschimbată în ciuda schimbării 
justificărilor, devine evident faptul că, în principiu, concluzia nu depinde de 
justificare - din contră, se pare că justificările sunt alese în aşa fel încât să se 
potrivească concluziilor prestabilite. Se pare că societatea modernă trebuie 
să inducă oamenilor o valoare superioară în ceea ce priveşte munca, iar etica 
muncii a fost o încercare de a satisface această nevoie. 

Sensurile succesului 

În cea mai simplă accepţiune, succesul la locul de muncă se referă 
la terminarea unei sarcini sau la atingerea unui scop, stabilindu-se astfel 
o legătură şi cu scopurile extrinsece ale muncii. Însă cultura a transformat 
succesul din simpla îndeplinire a unei sarcini într-un fenomen mult mai 
complex. Sensurile recente ale succesului implică stima de sine, necesitând 
uneori justificări, ocazional chiar şi promisiunea împlinirii. 

Legătura dintre muncă şi stima de sine, precum şi problema justificării 
muncii ca atare, îşi au originea în timpuri străvechi. Munca era asociată de 
creştinismul timpuriu cu o stimă de sine scăzută, fiind necesară o justificare 
biblică pentru ca ea să fie considerată necesară. Chiar mai mult, anumite 
tipuri de muncă purtau conotaţia stigmatului şi a păcatului, fiind percepute 
ca obstacole în împlinirea spirituală. 

Neajunsurile spirituale ale muncii sunt valabile mai ales în cazul 
succesului la locul de muncă. Atâta timp cât nu aducea nicio recompensă 
materială, creştinismul a conceput ideea de a munci ca exerciţiu spiritual sau 
ca penitenţă (cum ar fi în cazul pustnicilor care îşi petreceau zilele mutând 
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nisipul dintr-o parte a deşertului în cealaltă; Clebsch, 1979). Însă Succesul 
material şi mai ales câştigul financiar era asociat cu lăcomia şi cu alte păcate 
similare. Succesul în muncă devenea un impediment pentru şansele de 
mântuire ale persoanei. 

Mai târziu, Biserica a devenit mai blândă faţă de muncă, deşi lăcomia 
continua să rămână un păcat major. În realitate, desigur, oamenii lucrau 
pentru bani, ceea ce a forţat cultura să caute timp de mai multe secole o 
modalitate prin care se putea justifica profitul financiar. De asemenea, cultura 
se confrunta şi cu problema reconcilierii diferenţelor dintre stima de sine şi 
muncă. Tradiţia dispreţului aristocratic pentru muncă a lăsat o moştenire 
prin care respectul şi stima de sine erau incompatibile cu câştigul financiar. 

Creşterea mobilităţii sociale a rezolvat şi problema stimei de sine. 
Avansarea în ierarhia socială a devenit posibilă prin acumularea bogăţiilor 
- multe căsătorii au unit o persoană dintr-o familie nobilă dar săracă lipită 
pământului cu una care provenea dintr-o familie care s-a îmbogăţit peste 
noapte (vezi Stone, 1977; se asemenea, Sennett, 1974). Avantajele succesului 
financiar au devenit evidente pentru toată lumea, la fel cum era evidentă şi 
umilirea datorată sărăciei sau falimentului. Profesiile de succes au început să 
fie asociate cu niveluri ridicate de stimă de sine. 

Între timp, abordările protestante şi puritane au început să sugereze 
că Dumnezeu i-ar recompensa pe cei aleşi, pe preferaţii săi, prin succes 
financiar. În timp, s-a dezvoltat o legătură fondată teologic între prosperitatea 
financiară dobândită prin muncă şi stima de sine. Noua naţiune americană a 
fost profund influenţată de aceste abordări, îmbrăţişând ideea potrivit căreia 
cei care aveau succese profesionale erau, într-un fel, persoane mai bune decât 
cei care eşuau. Per ansamblu, americanii cred şi acum în această idee (de 
exemplu, Newman, 1988). 

De la începutul secolului XX, succesul nu a mai însemnat triumful moral 
al puterii lăuntrice a caracterului asupra adversităţilor. În schimb, a început 
să însemne capacitatea de a convieţui şi de a colabora eficient cu ceilalţi în 
cadrul unui sistem cooperativ. Astfel, capacitatea de a socializa a devenit 
cheia succesului. Succesul la locul de muncă reflecta un nivel ridicat de stimă 
de sine, ceea ce însă nu mai însemna în mod explicit şi virtute morală4. 

Pe scurt, societatea modernă occidentală (mai ales Statele Unite) a 
acceptat ideea relaţiei dintre succesul profesional şi superioritatea personală. 
Aspectele religioase şi morale ale acestei superiorităţi s-au disipat treptat, 
mai ales pe măsură ce noile condiţii de muncă (cum ar fi cele din organizaţii 
mari) au condiţionat succesul de abilităţile inter-personale, de loialitate şi de 
alte abilităţi specifice unui jucător de echipă (vezi Kett, 1977; Rodgers, 1978). 
De asemenea, printre celelalte calităţi specifice unei persoane de succes, se 
numărau diverse abilităţi, capacitatea de a se descurca, farmecul personal, 
calităţile de lider etc. 
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În consecinţă, putem spune că legătura dintre succesul la locul de 

muncă şi stima de sine s-a consolidat încet, dar într-un ritm constant. Pe de 

altă parte însă, modul în care se putea justifica succesul şi stabili valoarea sa 

a avut o evoluţie mult mai complexă şi mai puţin lină, la fel ca modul în care 

se stabilea legătura dintre împlinire şi succes. In momentul în care succesul 

la locul de muncă şi-a pierdut semnificaţia morală, problema justificării 

succesului din punct de vedere moral s-a complicat imens. 
În cele din urmă, creştinismul a rezolvat o mare parte dintre conflictele 

care induce au disonanţă, mai ales prin schimbarea atitudinii sale faţă 

de muncă de la începuturile erei moderne. Munca era o obligaţie morală, 

moralitatea fiind un mijloc esenţial de împlinire (adică mântuire) şi, în 

anumite abordări, succesul a devenit semnul sprijinului divin bazat pe virtute 

şi calitate individuală. În orice caz, munca asiduă a devenit o obligaţie morală, 
iar succesul a devenit acceptabil din punct de vedere moral. Singurul lucru 
inacceptabil era să lucrezi din greu, mai ales din lăcomie. Un bun creştin nu 
trebuia să fie ahtiat după succesul financiar. 

Din păcate, exact în momentul în care încerca să reconcilieze aceste 
probleme, creştinismul şi-a pierdut influenţa asupra modului în care oamenii 
abordau munca. Aceste încercări au lăsat în urmă noţiunea muncii ca obligaţie 
morală (adică etica muncii) şi o promisiune vagă a împlinirii personale prin 
sârguinţă. De asemenea, s-a păstrat şi ideea că lăcomia este inacceptabilă. 
Dilema centrală pe care cultura trebuia să o rezolve în ceea ce priveşte munca 
se referă la justificarea câştigului şi a profitului personal. Teoriile moderne ale 
succesului s-au străduit multă vreme să găsească legitimare morală pentru 
câştigul financiar. 

Aşa cum am sugerat mai devreme, moralitatea se bazează pe tot ceea 
ce poate înlesni convieţuirea oamenilor. În cazurile în care munca contribuie 
la bunăstarea comunităţii, ea va fi privită ca o activitate morală şi dezirabilă; 
într-adevăr, aceasta a fost şi una dintre primele şi cele mai importante 
legitimări ale muncii în creştinism (LeGoff, 1980). Însă competiţia economică 
(deşi ar putea promova bunăstarea generală) accentuează accepţiunea 
succesului individual pe seama celorlalţi, încurajând oamenii să facă orice le 
este util în această întreprindere, chiar dacă aceasta le-ar face rău celorlalţi. În 
primii ani ai capitalismului, această poziţie faţă de succes a fost formulată clar, 
deoarece incorectitudinea şi exploatarea celorlalţi a dus la prosperitatea celor 
care s-au îmbogăţit sacrificându-i pe ceilalţi. Astfel, competiţia economică a 
devenit o problemă morală, deoarece încuraja oamenii să se îmbogăţească pe 
seama altora. 

În consecinţă, nu este deloc surprinzător că prima încercare majoră 
de justificare a acestei dorinţe problematice din punct de vedere moral a 
succesului financiar personal a fost tocmai noţiunea de serviciu (Huber, 1 987; 
Rodgers, 1978). Această doctrină a reapărut periodic de-a lungul secolului 
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al 19-1ea. Era acceptabil să te îmbogăţeşti atâta timp cât îţi foloseai averea în 
serviciul societăţii. S-ar putea argumenta că, dacă luăm banii celorlalţi, nu îi 
servim la fel de bine ca în cazul în care îi lăsăm să-şi gestioneze banii aşa CUm 
doresc ei. Această controversă a fost rezolvată prin noţiunea "administrării 
financiare" (Huber, 1987; Rodgers, 1978). Conform acestei noţiuni, societatea 
beneficiază dacă o parte din bogăţia naţională ar fi dată pe mâna câtorva 
persoane înţelepte, dedicate bunăstării naţionale, fiindcă acestea s-ar putea 
folosi împreună de bani în folosul bunului public. Conform versiunii mai 
cinice a acestei teorii, doar o persoană bogată poate fond a o bibliotecă; în 
schimb, dacă banii săi ar fi daţi celor săraci, aceştia i-ar cheltui pe mâncare şi 
pe băutură. 

Desigur, este îndoielnic dacă bunăstarea generală a beneficiat 
într-adevăr de aşa-zisa filantropie publică şi dacă nu ar fi beneficiat mai mult 
în cazul în care banii ar fi fost împărţiţi în mod egal. Dar acest aspect este 
irelevant. Ideea centrală este că, de fapt, cultura a încercat să găsească o cale 
prin care să justifice îmbogăţirea personală, iar această credinţă (indiferent 
dacă a fost justificată sau nu) a fost o modalitate prin care se putea conferi 
sens. Inexactităţile acestei convingeri puteau produce în cel mai rău caz 
simple disonanţe cognitive, care, ulterior, puteau fi rezolvate prin diverse căi. 

Una dintre modalităţile principale prin care se poate reduce disonanţa 
cognitivă este adăugarea unor cogniţii noi, consonante (Festinger, 1957). În 
ceea ce priveşte justificarea adunării banilor, acest lucru s-a realizat prin 
adăugarea unor noi legături celor dintre virtutea morală şi succesul financiar. 
Virtutea lăuntrică a început să fie considerată o modalitate viabilă de a atinge 
succesul; laitmotivul literaturii secolului al XIX-lea era acela că virtutea şi 
caracterul adevărat urmau să fie recompensate prin succes material (de 
exemplu, Huber, 1987; Rodgers, 1978). De exemplu, romanele lui Horatio 
Alger ofereau nenumărate variaţii ale aceleiaşi teme, în care băiatul sărac dar 
onest ajunge bogat şi prosper datorită virtuţilor sale. 

Totuşi, în secolul XX, nevoia justificării succesului material a dispărut 
din literatura populară de succes (Huber, 1987). Recunoaşterea onestă a 
dorinţei de a avea bani a devenit acceptabilă şi din ce în ce mai frecventă. 
Cărţile ofereau din ce în ce mai multe sugestii despre cum să ne îmbogăţim 
şi nu prea acordau atenţie motivelor pentru care aceste întreprinderi ar fi fost 
morale. 

Una dintre cauzele cele mai importante ale declinului nevoii de 
a justifica succesul, se datorează transformării sinelui în fundament de 
valoare. Până când fundamentul de valoare cel mai puternic al culturii a 
fost creştinismut succesul material era problematic din perspectiva moralei, 
deoarece ducea cu gândul la lăcomie şi la alte păcate. Imediat ce sinele a fost 
acceptat ca fundament de valoare, aceste probleme au dispărut. Desigur că 
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ersoana tânjeşte după succes, mai ales de dragul sinelui. Sinele comportă 

roată valoarea necesară succesului la locul de muncă. 
Pe vremuri, o cunoştinţă de-a mea a dat un interviu pentru poziţia de 

profesor la Universitatea Yale. Prestigiul deosebit de care se bucură o astfel 

de poziţie este contrabalansat într-o oarecare măsură de faptul că această 

universitate face foarte rar angajări pe durată nelimitată. Din acest motiv, 

fiecare candidat trebuie să se aştepte la faptul că, la un moment dat, ar putea 

fi demis foarte elegant, după ce a lucrat mai mulţi ani la Yale. Desigur, cei de 

la Yale doresc să-şi angajeze candidaţii preferaţi, în ciuda acestor neajunsuri. 

Şeful catedrei la care a candidat amicul meu şi-a exprimat dorinţa spunând: 

"Sperăm că vă veţi dedica cei mai buni ani din viaţă în folosul universităţii 

noastre". Prietenul meu s-a întors de la interviu descurajat. Povestind 
furios evenimentul, a adăugat: "Intenţionez să dedic cei mai buni ani din 
viaţă propriei mele persoane" . Revolta sa, cu care de altfel întregul auditoriu 
era de acord, reflectă de fapt percepţia modernă despre carieră: sinele este 
fundamentul de valoare primară şi ar fi o prostie să ne prefacem că lucrurile 
ar sta altfel. Succesul îşi dobândi valoarea mai degrabă din contribuţia sa la 
procesul consolidării sinelui şi mai puţin din contribuţia sa la dezvoltarea 
culturii, a generaţiilor viitoare sau chiar a universităţii Yale. 

Într-adevăr, a fost nevoie de o serie de artificii teologice pentru a găsi 
o modalitate prin care câştigul financiar ar putea fi perceput ca o cale de 
slăvire a divinităţii. În prezent, este clar că succesul este una dintre cele mai 
importante modalităţi prin care sinele poate fi evidenţiat. Concluziile uneia 
dintre cercetările importante din SUA este că sensibilitatea oamenilor faţă de 
cerinţele impuse la angajare a crescut semnificativ în ultima vreme. Adică, 
pe măsură ce încerca să se apropie de standardele abilităţilor ocupaţionale, 
populaţia a devenit din ce în ce mai conştientă de nivelul competenţelor 
necesare la un anumit loc de muncă (Veroff şi colab., 1981, p. 285). Conform 
concluziei finale a acestei cercetări, " . . .  angajaţii au început să îşi perceapă 
locul de muncă din ce în ce mai frecvent ca o solicitare continuă a propriilor 
abilităţi, iar pe ei înşişi ca persoane competente în ceea ce fac" (Veroff şi colab., 
1981, p. 286). Succesul la locul de muncă este una dintre metodele majore prin 
care sinele poate ieşi în evidenţă. 

Aşa cum vom vedea în capitolul următor, transformarea sinelui într-un 
fundament de valoare a indus câteva conflicte care implică familia şi relaţiile 
intime. Deci nu putem spune că acest proces ar fi fost un panaceu pentru 
rezolvarea tuturor problemelor legate de valoare. Dar, în ceea ce priveşte 
munca, sinele a demonstrat că poate deveni un fundament de valoare 
eficientă, care reuşeşte să găsească rapid şi uşor justificări pentru dorinţa de 
a avea succes, bani, precum şi pentru a justifica sacrificiile necesare atingerii 
acestor scopuri. 
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Secolul XX a transformat sinele şi într-un model de împlinire (aşa 
cum am discutat în detaliu în capitolul anterior) . Mai precis, am reuşit să 
ne convingem pe noi înşine şi pe ceilalţi că superioritatea personală este o 
formă de împlinire (de exemplu, Braudy, 1986). Astfel, secolul XX a reuşit 
să răspundă la o altă întrebare problematică până acum, legată de sensul 
muncii. În secolul al XIX-lea, s-a încercat găsirea unei modalităţi prin care 
să se poată menţine promisiunea împlinirii prin muncă, dar numai într-un 
context laic. Una dintre rezolvări se referă la conceptul foarte dezbătut al 
"succesului adevărat" . S-a considerat că succesul adevărat depăşeşte câştigul 
financiar şi sporeşte satisfacţia şi fericirea, uneori fiind însoţit de realizări 
morale (Huber, 1987). 

Noţiunea "succesului adevărat" a fost un fel de promisiune de împlinire 
personală, devenind astfel vulnerabilă în faţa problemelor obişnuite legate 
de mitul împlinirii (cum am explicat şi în capitolul patru). Visul succesului 
adevărat însemna să atingi un anumit nivel la care poţi încheia călătoria. De 
aici încolo, puteai trăi fericit până la adânci bătrâneţi, profitând de fructele 
extrinsece ale trudei de o viaţă şi bucurându-te de perfecţiunea interioară a 
caracterului tău. Desigur, în realitate, asemenea vise se dovedesc a fi falsuri, 
deoarece oamenii nu trăiesc fericiţi până la adânci bătrâneţi. 

Astfel, varianta de "succes adevărat" a mitului împlinirii s-a evaporat 
din conştiinţa populară actuală. În prezent, "succesul adevărat" comportă 
rezonanţa unui concept demodat, chiar fals. Importanţa recompenselor 
extrinsece continuă să crească pe zi ce trece. Evaluările au observat că şi 
atitudinea generaţiilor anilor '50-'70 a prezentat o înclinaţie spre recompensa 
personală prin putere şi mai puţin spre o dorinţă lăuntrică de a munci de 
dragul muncii. Oamenii au căutat să lucreze mai mult ca să se poată exprima 
mai bine, să-şi dezvolte stima de sine şi să-şi poată atinge potenţialul (Veroff 
şi colab., 1981, pp. 258, 262, 279, 280, 282). 

S-ar putea ca motivul acestor schimbări să rezide în faptul că sinele a 
preluat o parte dintre aceste funcţii, devenind o sursă de sens. La urma urmei, 
munca este unul dintre mijloacele cele mai eficiente prin care persoana îşi 
poate demonstra superioritatea, mai ales în momentul actual, în care acest 
lucru nu mai poate fi atins printr-un arbore genealogic nobil (Baumeister, 
1986). Implicarea personală în vederea obţinerii unor performanţe ridicate 
este foarte mare şi continuă să crească, mai ales în cazul persoanelor cu 
niveluri înalte de educaţie şi al celor care îşi doresc foarte mult să-şi atingă 
potenţialul (Veroff şi colab., 1981). Pe scurt, promisiunea împlinirii prin 
muncă poate fi menţinută prin folosirea sinelui ca sursă de sens. 

Legătura modernă dintre sine şi împlinirea prin muncă este foarte 
complexă. Această complexitate poate fi observată în apariţia celebrităţii ca 
opus al faimei (vezi Lasch, 1978).  Orice persoană care are mult succes la un 
moment dat se trezeşte că devine obiectul atenţiei celorlalţi, curioşi să afle 
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despre caracteristicile sinelui care au contribuit la acest succes, unele aparent 
irelevante pentru succesul respectiv. Acest interes se datorează faptului că 

succesul este privit ca produsul şi expresia unor particularităţi ale sinelui. 

prin studierea "stilului de viaţă al celor bogaţi şi celebri" (ca să folosim 

sloganul foarte popular al emisiunilor TV), oamenii au convingerea că pot 
afla secretele ascunse cu ajutorul cărora aceste persoane au atins împlinirea. 
Angajaţii bârfesc şi fac speculaţii despre preşedintele companiei. Emisiunile 
de divertisment gen talk show prezintă nenumărate interviuri luate unor 
oameni celebri din toate domeniile vieţii (însă, de cele mai multe ori, aceste 

emisiuni vizează prezentarea unor actori, actriţe sau sportivi celebri). 
Este foarte probabil ca, în prezent, oamenii să creadă că succesul 

ne îndreptăţeşte să ne considerăm fiinţe superioare. Noţiunea modernă 

a succesului la locul de muncă a fost prezentată şi ironizată în romanul 
celebru al lui Tom Wolfe, intitulat "Rugul deşertăciunilor"3, considerat o 
reprezentare fidelă a anilor '80. Personajul principal al romanului, Sherman 
McCoy, îşi dă seama că îi place să se creadă (cu mici ajustări, pe baza a ceea ce 
a auzit în desenele animate urmărite de fiica lui) Stăpânul Universului. Deşi 
îl stânjeneşte, această sintagmă îi răsare în minte foarte des, deoarece reflectă 
surprinzător de bine modul în care el s-a perceput în relaţie cu lumea: are o 
carieră strălucită, un statut şi o avere pe măsură. 

Fără îndoială, succesul în carieră îi ajută pe oameni să se perceapă ca 
fiind superiori celorlalţi. O ilustrare potrivită în acest sens ne este oferită 
de cea mai recentă grevă din fotbalul profesionist american. Managementul 
echipei a răspuns la aceste manifestări prin angajarea unor noi jucători care 
doreau să devină fotbalişti profesionişti. Pentru aceste persoane, asemenea 
angajări reprezentau o şansă unică în viaţă. Mulţi jucători deveniţi astfel 
profesionişti au trecut ca prin farmec de la sărăcie la faimă şi la bogăţie. 
Această caracteristică de basm a fost imortalizată cu ocazia primului meci, 
când doi dintre jucătorii de rezervă se fotografiau la marginea terenului de 
fotbal, ca să aibă amintirea primei (şi poate singurei) ocazii de a juca în Liga 
Naţională de Fotbal. Între timp, antrenorii şi oficiaJii au încercat să rămână 
pe poziţii, străduindu-se doar să găsească jucători de suplinire care să joace 
pe teren. La sfârşitul grevei, un jurnalist l-a rugat pe unul dintre antrenori 
să descrie care a fost diferenţa dintre jucătorii obişnuiţi şi cei care au fost 
selectaţi să îi înlocuiască. Jurnalistul anticipase un răspuns care ar fi făcut 
referire la abilităţi, dăruire sau profesionalism. În schimb, replica rostită fără 
ezitare a fost: "Ego-ul" . 

Desigur, există probleme serioase în ceea ce priveşte noua versiune a 
împlinirii prin muncă bazată pe ideea de sine. În cazul în care împlinirea 
comportă posibilitatea succesului material, oamenii ar putea fi dezamăgiţi şi 
deziluzionaţi după ce îşi ating scopul. La urma urmei, mitul împlinirii prin 

3 În original, The bon fire of the vanities (n. tr.). 
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muncă rămâne un mit, chiar dacă s-a orientat preponderent spre realizarea 
de sine. Bărbaţii care ating mult-râvnitul vârf al piramidei succesului trăiesc 
o stare de dezamăgire şi de frustrare, fiindcă în viaţa lor continuă să apară 
problemele banale de dinainte (Levinson, 1978) .  Cei care devin renumiţi îşi 
vor da seama că viaţa lor este oarecum scindată, iar povestea vieţii lor este 
distorsionată în aşa fel încât să se poată suprapune scenariului şi imaginaţiei 
populaţiei generale (Braudy, 1986). Succesul ieşit din comun se transformă 
de multe ori Într-o povară de aşteptări însoţite de responsabilitatea persoanei 
pentru succesul pe care l-a obţinut şi pentru capacitatea sa de a-l menţine. Din 
acest motiv, de multe ori, asemenea realizări sunt însoţite de reacţii depresive, 
de tipare autodestructive sau de alte reacţii patologice (Berglas, 1986). 

Între timp, publicul american dă dovadă de un interes continuu de a 
afla despre problemele, neajunsurile şi greşelile personalităţilor renumite şi 
de succes. Câteva tabloide le oferă cu regularitate celor avizi de senzaţional 
povestiri mai puţin măgulitoare despre vedete (reuşind ocazional să scape 
de procese intentate pentru defăimare). Poveştile despre suicid, divorţ şi 
abuz de droguri între vedete au fost întotdeauna foarte populare. Chiar şi 
astăzi, americanii adoră relatările despre problemele, moralitatea îndoielnică 
sau nefericirea persoanelor de succes. Tendinţa de a scrie biografii în care 
personajele sunt prezentate ca nişte persoane cu multe defecte a apărut la 
începutul secolului XX şi continuă să prospere (vezi Altick, 1965; conform 
acestui autor, prima scriere de acest gen a fost cea a lui Strachey, intitulată 

"Victorieni remarcabili"). În psihologie, o serie de teorii au prezentat persoana 
de succes ca fiind una motivată de forţe nevrotice sau având o personalitate 
de tip A (predispus la boli coronariene). 

Însă aceste reacţii şi consecinţe reflectă doar prezumţiile subiacente 
că faima şi succesul ar trebui să fie însoţite de împlinire sau cel puţin de 
satisfacţie, adaptare sau mulţumire. În realitate, problemele cu care se 
confruntă succesul sunt prezentate într-un context nou. În loc de probleme 
morale, succesul devine o ameninţare pentru sine, cum ar fi stresul, nevrozele 
şi pierderea intimităţii. Astfel, sinele este fundamentul de valoare principală 
folosită pentru justificarea succesului modern, iar costurile şi beneficiile 
succesului sunt evaluate în funcţie de ceea ce face succesul cu sau pentru sine. 

Concluzie 

Din investigarea modului în care Occidentul priveşte succesul la locul 
de muncă se pot extrage trei concluzii. În primul rând, Antichitatea a avut 
păreri negative sau ambivalente despre succesul în muncă. Aceste neajunsuri 
au fost Însă rezolvate în timp. În lumea modernă, succesul de la locul de 
muncă oferă un fundament extrem de puternic (chiar esenţială) pentru 
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dezvoltarea unei stime de sine pozitive. În al doilea rând, dorinţa obţinerii 

succesului financiar are un istoric lung de probleme legate de valorile şi 

justificările morale; aceste probleme, însă, par să se fi rezolvat. Probabil că 

modul în care modernitatea se bazează pe sine ca fundament de valoare a 

facilitat rezolvarea acestor probleme. Câştigul financiar, obţinerea faimei şi 
a prestigiului sunt compatibile cu modul de percepere a sinelui ca o sursă 

fermă de valoare. 
În al treilea rând, succesul a avut o legătură lungă şi ambivalentă cu 

împlinirea. La începuturi, Creştinismul a condamnat mai multe forme de 
muncă (precum şi dorinţe) ca fiind dăunătoare pentru mântuirea persoanei, 
mântuirea fiind modelul principal al împlinirii. Convingerile creştine 
ulterioare au transformat aceste atitudini şi au început să considere succesul 
în muncă semnul graţiei divine. În prezent, succesul pare să se fi lepădat de tot 
de conotaţiile sale religioase. Succesul la locul de muncă promite împlinirea 
de sine, deşi succesul material pare să nu îndeplinească toate promisiunile 
făcute. 

Astfel, sensurile moderne ale succesului pot fi regăsite în contextul 
carierismului şi al sinelui. Sarcina centrală a carierei este aceea de a valida 
şi pune în valoare eul individual, prin câştigarea premiilor, obţinerea 
promovărilor, creşterea salariului şi aşa mai departe. Îngrijorarea principală 
nu se referă la plăcerea produsă de munca per se, ci la modul în care rezultatele 
muncii se răsfrâng asupra sinelui. Putem spune din nou că munca este o cale 
prin care sinele poate fi perfecţionat, dar nu prin intervenţie divină sau prin 
dezvoltarea caracterului, ci mai degrabă prin asigurarea renumelui, faimei, 
respectului, averii, puterii, recunoaşterii pentru munca depusă. Mecanismul 
subiacent nu este efectul direct al muncii asupra noastră, ci relaţia este 
mediată de modul în care ceilalţi percep munca noastră şi de felul în care 
reacţionează faţă de ea. 

În consecinţă, mitul împlinirii s-a centrat asupra succesului material, 
însă acest lucru nu i-a scăzut deloc din nimbul mitic. Mai precis, odiseea 
pentru faimă şi bogăţii ar mai putea deţine promisiunea magică a unei vieţi 
fericite până la adânci bătrâneţi, dar nu există garanţii că faima şi averea ar 
putea induce stări permanente de beatitudine. Falsa permanenţă rămâne 
astfel un aspect central al mitului împlinirii, iar acesta cuprinde fără îndoială 
şi promisiunea împlinirii prin succesul la locul de muncă. 

Rezumat si concluzii: Munca în viata modernă 
, , 

Încă de la începuturi, adaptarea culturală a muncii a fost afectată de o 
serie de probleme majore. Putem anticipa că aceste probleme vor reveni pe 
măsură ce definiţia culturală a muncii continuă să se schimbe şi să se dezvolte. 
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Majoritatea sensurilor muncii (atât în societatea modernă, cât şi de-a 
lungul diverselor perioade istorice) se concentrează asupra scopurilor 
extrinsece. Munca se naşte din nevoia naturală de a efectua diverse activităti 
care nu sunt inerent plăcute, dar care sunt necesare pentru supravieţui;e 
şi asigurarea confortului. Aceste scopuri extrinsece, de termen scurt, sunt 
motivul pentru care oamenii trebuie să lucreze. 

În cele mai multe cazuri, munca îi oferă celui care o efectuează un 
anumit nivel de eficacitate. Astfel, munca este de cele mai multe ori o cale 
foarte eficientă de satisfacere a nevoii de eficacitate. În mod evident, unele 
profesii oferă o percepţie mai profundă a eficacităţii decât altele. Meseriaşii 
iscusiţi, muzicienii şi alţi profesionişti pot simţi frecvent efectul extraordinar 
pe care îl exercită asupra celorlalţi datorită abilităţilor lor specifice, ieşite din 
comun. Spre deosebire de aceştia, persoanele care suferă de burn-out, cum ar 
fi profesorii din şcolile publice sau asistenţii sociali, adesea se îndepărtează 
de ceilalţi, mai ales atunci când au impresia că ceea ce fac nu are niciun rost 
(vezi Cherniss, 1980). 

Accepţiunea potrivit căreia munca ar fi doar o modalitate prin care 
persoana îşi poate câştiga mijloacele necesare traiului (adică, munca = 

ocupaţie) este cea mai apropiată de accepţiunea şi evoluţia naturală a muncii, 
având o influenţă puternică şi azi. În speţă, clasele inferioare (Rubin, 1976) 
şi persoanele cu niveluri reduse de educaţie (Veroff şi colab., 1981) tind să 
considere munca mai ales ca mijloc prin care îşi pot întreţine familia sau pot 
îmbunătăţi diverse aspecte plăcute ale vieţii lor. 

O vreme, cultura a încercat să promoveze munca în lumina chemării 
- cu alte cuvinte, ca pe un produs al unui destin special creat de o potrivire 
între natura lăuntrică a persoanei şi circumstanţe exterioare (cum ar fi diverse 
oportunităţi sau porunci divine).  Deşi religia nu mai este aspectul principal 
care determină alegerea vocaţională, noţiunea chemării a supravieţuit în 
sensul în care individul este îndemnat să-şi cultive talentele şi abilităţile 
deosebite. Obligaţia faţă de propria persoană pare să fi înlocuit datoria faţă 
de Dumnezeu (sursa obligaţiei persoanei de a-şi urma chemarea). Totuşi, 
aceasta este într-un fel o formă degradată a conceptului de chemare. Fără 
doar şi poate, există şi astăzi persoane care simt o chemare spre o carieră 
în care îşi pot ajuta semenii, pot contribui la progresul social prin cercetare 
ştiinţifică, politică, serviciu militar sau religios. Însă, în multe cazuri, acest 
sens al chemării pare să se fi amestecat cu cel al carierei. 

Abordarea muncii prin prisma carierei pare să predomine în zilele 
noastre, în cazul claselor de mijloc sau al celor dominante, mai ales pentru 
persoanele cu un nivel mai ridicat de educaţie. Cariera devine astfel 
reprezentarea exterioară a succesului, a realizărilor şi a statutului asociat cu 
munca persoanei. Ca urmare, cariera reuşeşte să devină o sursă importantă 
pentru stima de sine, fiind foarte potrivită unei societăţi care accentuează 
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urmărirea intereselor proprii şi cultivarea identităţii personale. Mai precis, 

societatea modernă se potriveşte excelent cu această abordare, deoarece 
a ajuns să accepte existenţa unei legături pozitive puternice între muncă şi 

stima de sine. Astfet şomajul devine un factor extrem de ameninţător pentru 

stima de sine, deoarece succesul la locul de muncă este aspectul care îi conferă 

persoanei prestigiu şi stimă de sine (de exemplu, Newman, 1988). 
Societatea are nevoie de oameni care lucrează, deşi nu este absolut 

necesar ca toţi cetăţenii să lucreze. În civilizaţiile timpurii, datorită faptului 
că activitatea era prea puţin dorită, munca era delegată membrilor straturilor 
inferioare ale societăţii, mai ales sclavilor şi ţăranilor. Însă, în societăţile 
moderne, industriale, munca nu putea fi lăsată doar pe seama celor din 
clasele inferioare - majoritatea oamenilor trebuiau să lucreze. Din acest 
motiv, societatea a fost nevoită să rezolve problema prin care le putea oferi 
oamenilor motivaţia necesară pentru a lucra peste limita minimă prin care 
îşi puteau asigura supravieţuirea. În lipsa acestor motivaţii, oamenii s-ar fi 
opus noilor cerinţe de a se obişnui cu ideea orelor de lucru suplimentare. 
Majoritatea ar fi preferat să trăiască aidoma boşimanilor\ lucrând doar câteva 
ore pe zi (Harris, 1978). 

Motivaţia a fost completată prin adăugarea unor justificări pozitive şi 
a unor stimulente financiare. Probabil că cele din urmă au un efect imediat 
oamenii muncesc asiduu ca să câştige bani şi alte recompense care însoţesc 
succesul. Din păcate, acest tip de motivaţie îi ridică societăţii o altă problemă, 
deoarece induce competiţia între indivizi, ceea ce poate duce la abuzuri, la 
exploatarea celuilalt şi la alte tipare antisociale. 

Cultura a făcut mai multe experimente pentru identificarea modului 
cel mai potrivit în care munca poate fi abordată ca fundament de valoare -
adică un bun suprem cu drepturi depline. Etica muncii a prosperat timp de 
aproximativ un secol şi jumătate, după care şi-a pierdut efectul (vezi Rodgers, 
1978). Etica muncii a fost sortită eşecului din cauza contradicţiilor interne şi a 
incompatibilităţii sale cu noile caracteristici ale muncii moderne. 

Creştinismul a condamnat timp îndelungat motivaţiile muncii care 
erau orientate către împlinirea sinelui. Însă, odată cu declinul Creştinismului, 
sinele şi-a dobândit rolul de fundament al valorii, rezolvându-se astfel o serie 
de dileme ideologice şi psihologice legate de muncă. În cazurile în care sinele 
este un fundament al valorii, motivaţiile muncii orientate spre împlinirea 
sinelui devin acceptabile în totalitate. Astfet s-a ajuns să se considere că 
munca are o valoare pozitivă, deoarece ea a devenit o modalitate prin care 
sinele poate fi exprimat, dovedit, cultivat şi pus în valoare. Munca oferă 
atât autorealizare (împlinire), cât şi prestigi şi a stimă (valoare a propriei 
persoane), păstrând şi trăsătura sacră a unei datorii supreme (valoarea). 

4 Boşimani = trib nomad din deşertul Kalahari (sud-vestul Africii) (n. tr.). 
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Problema cu care se confruntă munca astăzi (ca şi în cazul majoritătii 
promisiunilor de natură laică ale împlinirii) este că nu poate oferi tot ceea �e 
oamenii se aşteaptă să primească. În momentul în care este pusă la încercare, 
ca mit al împlinirii, munca nu reuşeşte să se ridice la nivelul aşteptărilor. 
Indiferent dacă scopul este obţinerea unei promovări, a unui câştig financiar 
sau a faimei, în momentul în care se obţine oricare dintre acestea, persoana va 
înţelege că împlinirea este temporară. Astfel, falsa permanenţă a promisiunii 
împlinirii este expusă eşecului. Accentul pus pe satisfacţiile intrinsece (adică 
să îţi placă ceea ce faci) a devenit o soluţie destul de nepotrivită, deoarece 
munca nu este în realitate atât de interesantă sau de satisfăcătoare, precum ne 
promite cultura. Într-adevăr, în ultimele decenii această percepţie a devenit 
din ce în ce mai acută, studiile reflectând o reticenţă evidentă a oamenilor în 
a-şi caracteriza munca ca fiind interesantă în sine (Veroff şi colab., 1981). 

Totuşi, omul a fost multă vreme rezervat în a recunoaşte public că îşi 
consideră munca plictisitoare, apăsătoare şi nesatisfăcătoare. Astăzi, cei mai 
mulţi se descurcă repede şi găsesc diverse forme de satisfacţie în muncă, prin 
contacte sau reţele sociale, prin dezvoltarea sentimentului de realizare, prin 
structuri ludice care transformă munca într-o activitate captivantă sau prin 
exerciţiul puterii. Majoritatea spun că ar continua să lucreze chiar şi în cazul 
în care ar fi destul de bogaţi, încât să nu depindă financiar de nimeni. Însă cei 
mai mulţi susţin că, dacă ar avea posibilitatea, şi-ar schimba munca şi ar alege 
ceva nou, total diferit (Argyle, 1987). Unele aspecte ale muncii lor le sunt pe 
plac şi le place munca în general, însă ceea ce fac în prezent li se pare destul 
de departe de munca ideală. 

Locul central ocupat de sine ca fundament de valoare îi motivează 
pe oameni să lucreze asiduu, mai ales în profesiile orientate spre carieră. 
Sacrificiile şi străduinţa sunt justificate pe deplin, fiind considerate obligaţii 
faţă de realizarea sinelui. Un alt fundament de valoare care are un impact 
deosebit asupra muncii este familia (abordată în detaliu în capitolul următor). 
După ce ne căsătorim şi avem copii, atitudinea noastră faţă de muncă se 
schimbă (de exemplu, favorizăm mai mult siguranţa şi venitul), efortul 
susţinut şi toleranţa în faţa nemulţumirilor fiind astfel justificate (Veroff şi 
colab., 1981 ). 

Însă, în cazul în care cultura s-ar schimba în aşa fel încât sinele să nu 
mai fie un fundament al valorii - la urma urmei, acest lucru este destul de 
recent şi de neobişnuit -, întreaga construcţie clădită în jurul justificării muncii 
s-ar clătina serios. Acceptarea sacrificiilor, dăruirea pentru carieră şi aşa mai 
departe ar avea de suferit, dacă lumea ar înceta să considere munca un mijloc 
de exprimare şi dezvoltare a sinelui. Munca privită ca ocupaţie ar fi din nou 
cea mai răspândită atitudine. În lipsa importanţei pe care cultura o acordă 
sinelui, ar fi nevoie de alte valori puternice, pentru a putea justifica urmărirea 
interesului propriu şi pentru a insufla dorinţa de a munci. Recenta cădere 
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a regimului comunist din Europa de Est sugerează că bunăstarea colectivă 

nU este o su:să de motivaţie la fel de puternică ca stimulentele financiare 

individuale. In lumea modernă, dorinţa de a beneficia de pe urma sinelui şi 

de a-I elogia pare să fie motivul cele mai eficient pentru a determina pe cineva 

să lucreze asiduu. 

Notă 

1. într-adevăr, pierderea locului de muncă ameninţă valoarea propriei persoane in 
toate clasele sociale. Astfel, deţinerea unui loc de muncă devine o parte vitală a 
valoarii propriei persoane pe întreaga axă socio-economică. Singurul motiv pentru 
care clasele manageriale şi profesionale nu pun un accent atât de mare pe deţinerea 
unui loc de muncă este fiindcă îl consideră un loc sigur - în afara cazurilor în care 
îl pierd; vezi Newman, 1988. 

2. Se bazează pe contribuţia lui Max Webber. Pentru o abordare recentă a acestei 
probleme specifice vezi Weintraub, 1978. 

3. Ca să fim siguri, atitudinile carieriste faţă de muncă adesea lipsesc din perspectiva 
claselor sociale inferioare sau a clasei "muncitoare" (de exemplu, Rubin, 1976; 
Miller, 1981). În aceste cazuri, etica muncii nu are prea multe de făcut în afară de 
validarea stimei de sine a persoanelor care lucrează. 

4. Din cauza discriminării sexuale în angajare, exista o perioadă în care valoarea 
personală a femeilor a fost evaluată mai degrabă pe baza succesului avut de soţ la 
locul de muncă şi nu pe a celui individual. 
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Dragoste pasională, 
binecuvântare domestică 

Una dintre deciziile cele mai dificile ale secolului XX a fost cea luată 
de Regele Edward al VIII-lea al Regatului Unit. Fiind cel mai mare dintre fii, 
pe baza dreptului primului născut, Edward urma să devină într-o bună zi 
regele Angliei. După moartea tatălui său survenită în 1936, tânărul prinţ a 
urcat pe tron. Însă, obligaţiile regale erau în contradicţie cu dorinţele inimii 
sale, Edward dorind să se căsătorească cu femeia pe care o iubea - o femeie 
divorţată din Baltimore, fără nicio urmă de sânge albastru (deci inacceptabilă 
pentru poziţia de viitoare regină) . În cele din urmă, Edward şi-a dat seama 
că, în ciuda faptului că este rege, nu poate avea ceea ce îşi doreşte cel mai 
mult. Printr-o decizie care a devenit simbolică pentru zilele moderne, el a 
ales iubirea. La mai puţin de un an după ce şi-a luat locul pe tron, Edward a 
abdicat, iar şase luni mai târziu s-a căsătorit cu femeia iubită. 

Alegerea lui Edward reflectă importanţa acordată iubirii în sensurile 
moderne ale vieţii. Dacă ar fi fost o simplă satisfacere a unei dorinţe personale, 
probabil că Edward ar fi reuşit să depăşească momentul, deoarece membrii 
familiei regale britanice învaţă foarte devreme să se conformeze cu imaginea 
pe care lumea se aşteaptă să o afişeze. Cu toate acestea, oamenii au ajuns să 
creadă că relaţiile lor amoroase reuşesc să confere sens, scop şi valoare vieţii, 
într-un mod care nu poate fi înlocuit cu nimic altceva. Oamenii nu sunt dispuşi 
să trăiască fără dragoste, uneori chiar refuză să caute o persoană-surogat prin 
care ar putea compensa dragostea adevărată. Dacă logodnica lui Edward ar fi 
murit în urma unui accident, probabil că tânărul rege ar fi rămas pe tron şi cu 
timpul s-ar fi îndrăgostit de o altă femeie. Dar, ca de obicei, oamenii refuză să 
accepte ideea conform căreia sursele sensului vieţii lor ar putea fi înlocuite cu 
altceva. Edward trebuia să se căsătorească cu femeia iubită şi nu cu altcineva. 
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În acest capitol, vom examina două surse ale sensului vieţii care sunt 
legate una de cealaltă - dragostea şi legăturile de familie. Dragostea şi familia, 
la fel ca munca, pot fi foarte diferite în funcţie de modul în care le defineşte 
cultura. De exemplu, în societatea modernă căsătoriile se încheie în mare parte 
din dragoste şi ne aşteptăm ca fiecare părinte să îşi iubească copilul, dar acest 
lucru nu este general valabil. În alte culturi, în alte vremuri, dragostea era un 
criteriu minor, chiar irelevant într-o căsnicie (Shorter, 1975; Stone, 1977). De 
asemenea, există destul de multe controverse privind calitatea ataşamentului 
dintre părinţi şi copii în trecut (vezi, de exemplu, Aries, 1962; Hunt, 1970; 
Stone, 1977). 

Nevoia de apartenenţă este destul de frecvent întâlnită în dragoste 
şi în viaţa de familie. Oamenii au o dorinţă profundă, adânc înrădăcinată 
de a forma şi întreţine relaţii sociale (vezi Bowlby, 1969, 1973; de asemenea, 
Baumeister şi Tice, 1990; Hogan, 1983; Shaver, Hazan şi Bradshaw, 1988). 
Legăturile familiale se numără printre cele mai timpurii şi cele mai larg 
recunoscute şi durabile legături sociale, iar iubirea creează legături extrem 
de puternice. Dacă există într-adevăr o bază naturală pentru nevoia de a 
aparţine cuiva, atunci nici imboldul spre dragoste şi nici ataşamentul familial 
nu sunt invenţii culturale sau produse ale sensului. Cu toate acestea, cultura 
a atribuit un sens deosebit de important nevoilor înnăscute, iar definiţiile 
formulate de diverse culturi le-au influenţat şi le-au modificat considerabiL 

Mai mult, chiar dacă natura ne-a înzestrat cu nevoia de a aparţine 
cuiva, dragostea şi familia sunt modalităţi extrem de eficiente de satisfacere 
a acestor nevoi de sens. Într-un studiu important care investiga aspectele 
semnificative ale vieţii, procentul cel mai ridicat, 89%, l-au obţinut relaţiile 
interpersonale ca sursă vitală a existenţei (Klinger, 1977) . De asemenea, studii 
similare au evidenţiat că rolurile legate de familie sunt cele mai apropiate de 
noţiunea de "nucleu al sinelui", mai apropiate chiar decât munca (căsătoria 
situându-se mai aproape de nucleu decât filiaţia) (Veroff şi colab., 1981, p. 
155). 

Dovezi suplimentare privind puterea acestor legături în construcţia 
sensului ne sunt oferite de studii care investighează femei diagnosticate 
cu cancer mamar. Aceste persoane sunt adesea nevoite să îşi reevalueze 
priorităţile şi, de cele mai multe ori, ajung la concluzia că cel mai important 
aspect al vieţii lor este familia (Taylor, 1983; Taylor, Lichtman şi Wood, 1984). 
Influenţată de intervievarea mai multor zeci de paciente diagnosticate cu 
cancer mamar, una dintre cercetătoare a ajuns să îşi modifice drastic planurile 
de viaţă, hotărând să-şi întemeieze o familie şi să aibă copii! 

Dragostea şi familia par investite cu o valoare pozitivă în majoritatea 
culturilor. Societatea occidentală modernă pare să fie cu precădere înclinată 
în această direcţie. Decizia regelui Edward al Angliei, de exemplu, ar fi fost 
puţin probabilă şi poate chiar de neconceput în alte timpuri - dar în era 
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modernă, atât dragostea, cât şi familia au fost ridicate la rangul de fundamente 

majore de valoare. Această schimbare se datorează în mare măsură crizei 
de valori, adică, în absenţa unor surse importante de valoare, dragostea şi 
familia au devenit din ce în ce mai importante. Acest fenomen este consonant 
cu tendinţa noilor generaţii de a investi şi de a acorda importanţă sporită 

relaţiilor intime (Veroff şi colab., 1981, p. 103, 1 13). Dragostea şi familia au 

devenit astfel priorităţi şi valori importante în viaţa modernă, similar sinelui 

şi identităţii. 
Bazele transformării dragostei şi a familiei în fundamente majore 

de valoare au fost puse cu mult timp în urmă. Creştinismul a atribuit o 

importanţă crucială capacităţii umane de a iubi, deşi doctrinele creştine 

au stabilit repere clare de departajare între dragostea sfântă, spirituală şi 
dragostea carnală, pasională, cea din urmă fiind aproape mereu dezaprobată. 
Într-adevăr, creştinismul este uneori caracterizat ca fiind "religia iubirii", 
datorită importanţei teologice acordate dragostei (mai ales dragostea lui 
Bumnezeu faţă de omenire şi îndemnul lui Iisus privind iubirea aproapelui). 
În acelaşi timp şi familia a fost investită cu o valoare deosebită de-a lungul 
istoriei, iar importanţa ei s-a manifestat uneori sub forma obligaţiei faţă de 
neam. 

Când, în capitolul trei, am descris nevoia de sens, am subliniat că 
împlinirea este un scop care deseori este legat şi de valori. Atât valorile, cât şi 
împlinirile abordează (prin modalităţi diferite) noţiunea unui bine absolut şi 
de necontesta t: valorile postulează un bine moral suprem, în timp ce împlinirea 
implică un bine suprem subiectiv (adică, o aproximare a plăcerii) . Dragostea 
şi familia subliniază importanţa legăturii dintre valori şi împlinire, deoarece 
ambele oferă sentimente puternice de plăcere şi au ajuns să întruchipeze 
idealul modern al împlinirii. O viaţă privată de dragoste sau de familie este 
considerată o viaţă privată de realizări importante (de exemplu, Blake, 1979; 
Hoffman şi Manis, 1979; Lawson, 1988; Macfarlane, 1986). 

Convingerea potrivit căreia legăturile de familie ar fi o sursă importantă 
de împlinire în viaţă este recentă atât din punct de vedere istoric, cât şi 
cultural. Ea pare să depindă de modul în care este organizată viaţa de familie 
şi de modul în care sunt înţelese scopurile în cadrul familiei. După analiza şi 
sinteza dovezilor istorice şi transculturale, un cercetător a ajuns la concluzia 
că, în majoritatea societăţilor, legătura cea mai strânsă în cadrul familiei este 
aceea dintre părinţi şi copii (Macfarlane, 1986) . În aceste societăţi, funcţiile 
economice şi politice ale familiei sunt cele care domină celelalte funcţii. Însă, 
în Occidentul modern, legătura principală în cadrul familiei este cea dintre 
soţ şi soţie. Chiar mai mult, societăţile occidentale moderne consideră că 
scopul familiei constă mai degrabă în crearea intimităţii, a exprimării de sine 
şi a comunicării şi mai puţin în funcţiile economice şi politice1• 
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Astfel, dragostea şi familia nu sunt constructe omogene, monolitice, ci 
comportă o serie de sensuri posibile foarte diferite. Ca să înţelegem modul 
în care dragostea şi familia pot da sens vieţii, este necesar să le examinăm pe 
fiecare în parte. Să începem cu dragostea. 

Sensurile iubirii 

Nu toate iubirile sunt la fel. Cultura foloseşte termenul de 
"iubire" 

pentru a se referi la diverse tipuri de legături sociale pozitive care pot fi foarte 
diferite. Acel "Te iubesc" rostit din obligaţie la telefon de Ziua Mamei nu se 
poate compara cu multitudinea de sentimente, atitudini şi comportamente 
din "Te iubesc" -ul şoptit în frenezia seducerii. 

Cu toate acestea, însă, cultura a înţeles destul de târziu faptul că 
termenul de iubire (dragoste) se poate referi la o serie de lucruri uneori total 
diferite, chiar fără nicio legătură între ele. Prezenţa unui singur termen, 
atotcuprinzător, indică convingerea existenţei mitului sensului suprem. Adică, 
potrivit unei prezumţii implicite, ar exista un nivel ultim şi fundamental la 
care diferitele forme ale iubirii ar avea un aspect comun, central şi esenţial. 

În plus, iluzia că dragostea ar fi un concept omogen creşte puterea 
latentă a iubirii ca fundament al valorii. Acest lucru extinde scopul iubirii, 
prin aplicarea acesteia unei largi varietăţi de fenomene. Cei care suferă de 
boli terminale, cei care s-au înstrăinat, cei excitaţi sexual, jalnicii însinguraţi 
şi cei care au pierdut recent pe cineva drag ar putea spune că, dacă ar găsi 
dragostea, asta i-ar ajuta să depăşească suferinţa. Însă, deşi termenul este 
acelaşi, este foarte probabil ca dragostea despre care vorbesc să fie diferită în 
fiecare caz în parte. 

Câteva analize factoriale riguroase, efectuate recent asupra relaţiilor 
interumane (Sternberg, 1986; Sternberg şi Grajek, 1984), au identificat trei 
categorii (sau dimensiuni) mari ale iubirii. Baza empirică solidă a acestei teorii 
a iubirii dovedeşte un progres semnificativ faţă de abordările anterioare, 
care stabileau diferenţe între dragostea dintre amici şi cea pasională (de 
exemplu, Walster şi Walster, 1978; vezi Shaver şi colab., 1988). Această 
abordare mai recentă, formulată de Robert Sternberg, stabileşte diferenţele 
dintre trei aspecte ale

" 
triunghiului" iubirii, şi anume: pasiunea, intimitatea 

şi angajamentul. 
Pasiunea se referă la sentimentele puternice care caracterizează 

relaţiile romantice, atracţia fizică şi sexualitatea. Acest tip de dragoste este cea 
popularizată în filme şi romane. Ar putea fi considerată o formă modificată 
de conştiinţă, deoarece, în cea mai mare parte a timpului, avem sentimente 
diferite care modifică modul în care percepem lumea. Deşi partea pasiunii 
care este legată de sens nu ar trebui desconsiderată, pasiunea este puternic 
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înrădăcinată în procesele atracţiei fizice. Într-adevăr, în fazele de început ale 

dragostei, atracţia fizică pare să fie elementul esenţial al relaţiei. Predictorul 

principal al satisfacţiei şi al plăcerii la primele întâlniri, de exemplu� este 

atracţia fizică sau sexuală (Walster, Aronson, Abrahams şi Rottman, 1996). 
Durata iubirii pasionale este de obicei scurtă, ceea ce este caracteristic 

şi proceselor de activare şi stărilor modificate de conştiinţă. Pasiunea se poate 

dezvolta mult mai repede decât intimitatea emoţională sau angajamentul. 
Pasiunea apare repede, dar şi dispare mai repede decât celelalte forme ale 
iubirii. Studiile arată, de exemplu, că frecvenţa contactelor sexuale atinge 

punctul culminant în fazele iniţiale ale relaţiei şi începe să scadă treptat pe 
măsură ce relaţia înaintează (Greenblatt, 1983). 

Astfel, pasiunea este un aspect central în relaţiile romantice de durată 
scurtă, dar devine un aspect minor în relaţiile de durată lungă. Sensul poate 
fi suprapus iubirii pasionale, însă pasiunea devine foarte rar subiectul 

controlului conştient. Din acest motiv, sensul este extrem de util când cineva 
vrea să ţină pasiunea sub control (spre deosebire de sporirea, generarea sau 
canalizarea ei). 

A doua dimensiune a iubirii este intimitatea. Potrivit lui Sternberg, 
intimitatea este "nucleul de bază" al tuturor relaţiilor de iubire -dintre părinţi, 
iubiţi, copii, prieteni. Intimitatea se referă la sentimentul de apropiere, la 
legătura dintre oameni. Căldura intimităţii este adesea prezentată ca opusul 
flăcării pasiunii. În primele etape ale unei relaţii, intimitatea se dezvoltă 
treptat, ceea ce duce la instalarea unor stări afective puternice, care (împreună 
cu pasiunea) îi comeră relaţiei romantice farmec şi fascinaţie. Totuşi, la un 
moment dat, după ce partenerii au aflat cam tot ce se poate afla unul despre 
celălalt, intimitatea atinge un nivel de constanţă. 

Acest lucru nu este echivalent cu declinul pasiunii. Intimitatea poate 
rămâne puternică şi pe măsură ce cuplul acumulează din ce în ce mai multe 
experienţe comune, ea poate chiar spori treptat. Cu toate acestea, însă, sporirea 
intimităţii ar putea fi întreruptă de faptul că partenerii devin mai puţin 
interesaţi, se cunosc deja foarte bine şi pot prezice cu o precizie considerabilă 
reacţiile celuilalt. Intimitatea ar putea indica un efect al nivelului de adaptare, 
adică ceva similar fenomenului în care persoana se poate obişnui cu un nivel 
de intimitate şi ajunge să aibă reacţii emoţionale doar în cazurile în care 
nivelul intimităţii creşte (sau scade). 

Deoarece emoţiile devin mai puţin evidente în viaţa cotidiană, cuplul 
ar putea să nu observe cât de intensă este legătura de ataşament dintre ei -
tipar pe care Sternberg îl denumeşte "intimitate latentă". Ca urmare, când 
apare ameninţarea separării, partenerii ar putea fi surprinşi de intensitatea 
emoţiilor pe care le trăiesc, deoarece probabil abia atunci înţeleg cât de 
puternică este legătura dintre ei. 

1 9 9 
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A treia formă a iubirii implică decizie şi angajament; în acest caz, sensul 
ajunge să domine firea şi propensiunea persoanei. Conceptul căsătoriei 
reflectă ideea că persoana poate promite dragoste eternă pe baza unei decizii 
conştiente, voite. Decizia şi angajamentul ar putea fi aspecte minore, chiar 
irelevante în legăturile de durată scurtă, dar adesea ele pot avea un rol crucial 
în legăturile de lungă durată. Într-adevăr, angajamentul i-ar putea fi de folos 
cuplului pentru a rezista în perioade dificile şi conflictuale. 

Pasiunea, intimitatea şi angajamentul pot fi considerate elementele 
de bază ale iubirii. Teoria lui Stemberg nu susţine că aceste elemente s-ar 
exclude reciproc. Mai degrabă, am putea spune că fiecare dragoste combină 
cele trei elemente în proporţii diferite. În plus, cultura îşi impune standardele, 
principiile şi definiţiile care pot afecta considerabil traiectoria şi trăirea 
iubirii. Motivul pentru care cultura afectează în asemenea măsură iubirea 
este nevoia de a rezolva în acest mod o serie de probleme sociale, asociate cu 
iubirea şi mai ales cu dragostea trupească. 

Sexul ca problemă socială 

De ce i-ar atribui cultura sens iubirii? Din mai multe motive. 
Legăturile sociale formate prin iubire sunt o modalitate extrem de eficientă 
pentru a cimenta legătura dintre membrii unui grup (vezi Freud, 1930), 
iar gelozia şi conflictele ar putea avea efecte negative, de dizolvare a unor 
asemenea legături. Ca să poată gestiona într-o oarecare măsură modul în 
care convieţuiesc oamenii, cultura ar trebui să deţină un oarecare control 
asupra modului în care se dezvoltă iubirea. În mod particular, acest lucru se 
referă mai ales la dragostea camală, care poate crea o serie de obstacole în 
funcţionarea eficientă a societăţii. 

Sexul nu este identic cu dragostea pasională, însă de multe ori apar 
simultan şi au o traiectorie asemănătoare. Sexul poate fi considerat expresia 
comportamentală a pasiunii. Culturii îi este mult mai uşor să controleze 
reacţiile manifeste decât trăirile subiective ale oamenilor. Din acest motiv, 
sexul ar putea fi una dintre modalităţile cele mai accesibile prin care cultura 
poate imprima sens iubirii. Multe dintre probleme sociale cele mai grave 
asociate cu iubirea sunt cauzate de exprimări comportamentale (adică de sex) 
şi nu de stări afective intime. 

Un alt motiv pentru care cultura se concentrează mai degrabă pe 
sex şi mai puţin asupra iubiriÎ; este acela că sexul poate fi supus mai uşor 
controlului conştient. Latura emoţională a iubirii nu poate fi controlată 
conştient. Din acest motiv, indiferent de sensurile pe care cultura i le atribuie, 
aceste semnificaţii nu pot controla emoţiile în mod direct. Nu îţi poţi impune 
să iubeşti pe cineva sau să nu mai iubeşti. Dar poţi decide dacă vei avea o 
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relaţie sexuală cu o persoană sau nu. Deşi atracţia sexuală în sine nu poate 

fi controlată voluntar (vezi Masters şi JOMson, 1970), persoana poate decide 

dacă va da curs atracţiei sau nu. 
Majoritatea societăţilor deţin câteva reguli foarte clare legate de 

comportamentul sexual, cel puţin în ceea ce priveşte partenerul potrivit sau 

nepotrivit. Aceste reguli diferă din punctul de vedere al toleranţei, existând o 

serie de gradaţii fine în descrierea activităţilor acceptabile pentru un anumit 

cuplu. O oarecare forn;ă de convieţuire de lungă durată poate fi întâlnită în 
majoritatea culturilor. In unele culturi, persoanele singure, care nu trăiesc în 
cuplu, trebuie să trăiască în celibat, în timp ce, în alte culturi, libertatea lor de 
acţiune nu este atât de restrânsă. Monogamia este probabil cea mai frecventă 
formă de convieţuire, poligamia (un soţ cu mai multe soţii) fiind pe locul 
al doilea, iar poliandria (o soţie cu mai mulţi soţi) destul de rar întâlnită. 
Odată ce o persoană s-a căsătorit, activităţile sale sexuale în afara căsniciei 
sunt destul de limitate, deşi, în multe culturi, escapadele extraconjugale sunt 
permise (mai mult sau mai puţin explicit) (de exemplu, Tannahill, 1980) . 

Raportul dintre sexe este un determinant major al modului în care 
cultura va gestiona problema sexualităţii. În unele culturi de exemplu, 
numărul femeilor este mult mai mic decât cel al bărbaţilor, fie ca rezultat 
al infanticidului selectiv (frecvent întâlnit în Antichitate) sau din cauza 
emigrării disproporţionate (fenomen specific, de exemplu, Americii coloniale 
sau zonelor de frontieră). În cazurile în care numărul bărbaţilor îl depăşeşte 
pe cel al femeilor, doamnele devin bunuri de valoare, iar libertatea lor 
sexuală este limitată serios. Însă, în unele societăţi cum ar fi Statele Unite, în 
momentul actual, numărul femeilor este mai mare decât cel al bărbaţilor. În 
asemenea situaţii, etica sexualităţii devine mult mai laxă. Contactele sexuale 
pre sau extramaritale sunt mai frecvente şi mai acceptate şi aşa mai departe. 
Pe scurt, cu cât unui bărbat îi revin mai multe femei (statistic vorbind), cu atât 
societatea devine mai permisivă faţă de comportamentele sexuale (Guttentag 
şi Secord, 1983).  

Fidelitatea şi infidelitatea faţă de soţ/soţie reprezintă de mult timp 
o problemă majoră cu implicaţii semnificative pentru stima de sine. La 
începuturile modernităţii, în Anglia de exemplu, cea mai mare dezonoare 
pentru o femeie era să fie considerată infidelă soţului, iar pentru un bărbat al 
doilea ultraj major era să fie considerat un încornorat (ofensa cea mai gravă 
era să fie considerat mincinos) (Stone, 1977, p. 316). Infidelitatea dintre soţi 
are deci implicaţii importante în ceea ce priveşte cel puţin una dintre nevoile 
de sens. 

S-a observat că şi în cazul unor specii inferioare de animale există 
posesivitate sexuală. Dacă acest lucru se verifică şi în realitate, atunci ar fi 
destul de dificil să combatem ideea (susţinută de mai mulţi teoreticieni) că, 
în cazul fiinţelor umane, aspectul financiar ar fi cel care primează în alegerea 
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partenerului de viaţă. Gelozia şi posesivitatea ar putea proveni din nevoi 
înnăscute. 

Dacă posesivitatea sexuală s-ar baza pe nevoile înnăscute, atunci ar 
trebui să fie universală, să existe în toate culturile. Unii cercetători au susţinut 
că în unele societăţi nu există gelozia maritală. Cercetările ulterioare acestor 
teze au evidenţiat existenţa geloziei chiar şi în aceste societăţi (doar limitele, 
tiparele şi regulile erau diferite). Cercetătorul în cauză şi-a rectificat ulterior 
poziţia, susţinând că un anumit nivel de gelozie maritală pare să existe 
în toate societăţile cunoscute (Reiss, 1986, p. 236). Motivele economice şi 
financiare le-ar putea modifica într-o oarecare măsură, dar tendinţa de bază 
este înnăscută. 

Importanţa acordată infidelităţii feminine ar putea reflecta gradul mai 
ridicat al influenţei masculine. Cu alte cuvinte, atunci când într-o societate 
bărbaţii deţin controlul, ei le pot impune femeilor să le rămână fidele. Poate 
că, în caz contrar, şi femeile le-ar impune bărbaţilor acelaşi lucru dacă ar fi 
în aceeaşi situaţie (mai ales dacă numărul bărbaţilor ar fi mai redus; vezi 
Guttentag şi Secord, 1983, pp. 28-29). 

Această problemă ne conduce spre o altă întrebare: în ce măsură ne 
dorim de fapt să avem mai mulţi parteneri sexuali? Dovezile sunt destul de 
clare în ceea ce priveşte dorinţa bărbaţilor - cel puţin istoria universală aduce 
dovezi clare despre acţiunile lor, în cazurile în care deţin puterea necesară 
pentru a face ceea ce îşi doresc. Aparent, bărbaţii preferă să aibă relaţii de 
durată, cu o parteneră stabilă, dar încearcă destul de des să întreţină relaţii 
sexuale şi cu alte femei, nu numai cu soţiile lor. În Europa medievală, de 
exemplu, regii şi nobilii de regulă se căsătoreau, dar întreţineau simultan 
şi nenumărate relaţii extraconjugale (Edward al VIII-lea nu a fost primul 
rege britanic atras de o femeie de rând; dacă ar fi trăit cu câteva secole mai 
devreme, probabil că el şi-ar fi păstrat iubita pe post de concubină şi s-ar 
fi căsătorit cu o regină acceptabilă din punct de vedere social). Împăratul 
Chinei, de exemplu, avea în mod obişnuit o consoartă, împărăteasa, şi zeci 
de soţii şi concubine (Tannahill, 1980) . Acest tipar pare să se repete mereu
bărbaţii preferă legături stabile, de durată lungă, plus varietatea sexuală. 

În cazul femeilor, situaţia este puţin mai neclară, fiindcă au existat 
foarte puţine societăţi în care femeile au reuşit să instituie practici care să le 
fie pe plac. Este evident că noutatea sexuală, adică posibilitatea de a întreţine 
relaţii sexuale cu o persoană nouă este atrăgătoare şi pentru femei (chiar şi 
pentru cele care au o căsnicie fericită) (Fisher şi Bryne, 1978). Pe de altă parte 
însă, există câteva indicii care ne arată că femeile ar fi mai puţin promiscue 
decât majoritatea bărbaţilor.2 

Astfel, investigaţiile privind adulterul au evidenţiat că femeile au 
mai puţini parteneri extramaritali decât bărbaţii (de exemplu, Blumstein şi 
Schwartz, 1983; Lawson, 1988) .  Când o femeie "calcă strâmb", aventura este 
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de obicei încărcată emoţional, intimă şi de durată, în timp ce soţii infideli sunt 
mai predispuşi la aventuri de o noapte în care li se oferă doar varietate sexuală 
(Blumstein şi Schwartz, 1983; Lawson, 1988).  Acest lucru este observabil şi în 
cazul cuplurilor de homosexuali (dinaintea crizei recente a infectării cu HIV), 
în care pederaştii obişnuiau să aibă mai mulţi parteneri decât lesbienele. 
Această discrepanţă (deşi ambiguă) concordă cu punctele de vedere conform 
cărora dorinţele sexuale masculine sunt mai promiscue decât cele feminine. 
Bărbaţii celibatari întreţin mai des relaţii sexuale cu mai mulţi parteneri decât 
femeile care nu trăiesc în cuplu. 

Nu există deocamdată nicio modalitate prin care să putem stabili 
măsura înrădăcinării acestor tipare. Una dintre abordări invocă teoria 
evoluţionistă şi le consideră înnăscute. Teoria evoluţionistă este fondată pe 
principiul conform căruia cei care au cei mai mulţi urmaşi vor avea şansele 
cele mai mari de a-şi transmite zestrea genetică. Bărbatul va avea mai mulţi 
urmaşi, dacă înclinaţiile sale sexuale sunt promiscue, deoarece astfel el 
poate fecunda simultan mai multe femei. Totuşi, acelaşi raţionament nu li 
se poate aplica şi femeilor, deoarece ele nu pot rămâne însărcinate simultan 
de la mai mulţi bărbaţi. Într-adevăr, unii cercetători sugerează că înclinaţiile 
spre monogamie ar fi mai adaptative pentru femei, deoarece prin stabilirea şi 
menţinerea unei legături puternice de ataşament cu un singur bărbat, femeia 
va avea şanse mai mari de a avea protecţia şi sprijinul necesar creşterii copiilor 
până la vârsta adultă. Ca urmare, femeile sunt predispuse să fie atrase sexual 
de bărbaţii care le pot asigura bunăstarea. Pe scurt, această abordare ajunge la 
concluzia că nevoia sporită a bărbaţilor de a avea varietate sexuală mai mare 
decât femeile este înnăscută. 

Pe de altă parte, diferenţele în atitudini şi comportamente ar putea fi 
cauzate de procesele de socializare. Femeile sunt învăţate mult mai devreme 
şi mult mai riguros decât bărbaţii să îşi controleze sexualitatea şi să renunţe 
la diverse forme de satisfacţie sexuală de dragul menţinerii relaţiilor sociale. 
Bazele biologice ar putea fi identice, dar femeile au învăţat mai bine decât 
bărbaţii să nu tânjească după alţi parteneri posibili, lucru susţinut şi de 
structura căsătoriei. De-a lungul istoriei, pedepsele pentru adulter erau 
întotdeauna mai severe pentru femei decât pentru bărbaţi (de exemplu, 
Bullough şi Brundage, 1982; Tannahill, 1980). În prezent, diferenţa în ceea ce 
priveşte pedepsele este parţial financiară. Divorţul reprezintă o ameninţare 
mai mare pentru femeie decât pentru bărbat, deoarece, de cele mai multe 
ori, femeia divorţată va trebui să trăiască la standarde inferioare, în timp ce 
bărbatul va cunoaşte o ameliorare semnificativă (Weitzman, 1985) - aspect pe 
care îl vom relua ceva mai târziu. 

Acest lucru aduce în discuţie o altă problemă crucială. La urma urmei, 
contactele sexuale extramaritale sunt o ameninţare pentru cea mai importantă 
relaţie a persoanei. Studii longitudinale riguroase au evidenţiat că şansa 
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cuplurilor de a se despărţi este mult mai mare în cazul celor infideli decât 
în cazul celor care îşi rămân fideli (Blumstein şi Schwartz, 1983). Acest lucru 
este valabil şi în cazul cuplurilor care trăiesc în "căsnicii deschise" - adică pe 
baza unei înţelegeri care îi permite celuilalt escapade sexuale. Se pare că în 
multe cazuri oamenii se aventurează în relaţii sexuale extra-conjugale, din 
motive care nu au nimic de-a face cu insatisfacţia maritală. Pur şi simplu 
îşi doresc varietate şi se aşteaptă să reuşească să ţină relaţia sub control. De 
multe ori, aceste aşteptări sunt iluzorii, iar partenerul infidel se poate trezi că 
s-a îndrăgostit de o altă persoană, ceea ce de multe ori poate duce la divort 
(de exemplu, Lawson, 1988) . Uneori, reacţia partenerului înşelat va duce l� 
intentarea divorţului (Blumstein şi Schwatrz, 1983; Lawsori, 1988). 

Divorţul are efecte negative atât pentru individ, cât şi pentru societate. 
De obicei, apar probleme serioase, mai ales dacă cuplul are şi copii. Cu o 
generaţie în urmă, copiii care proveneau din "familii destrămate" erau 
stigmatizaţi şi compătimiţi. În prezent, numărul lor este atât de mare, 
încât stigmatul a dispărut, dar este indubitabil că divorţul este o perioadă 
dificilă pentru copii. Din păcate până în prezent nu s-a găsit nicio soluţie 
satisfăcătoare pentru problema creşterii echitabile şi adecvate a copiilor celor 
care divorţează (de exemplu, Price şi McKenry, 1988; Weitzman, 1985). De 
cele mai multe ori, copiii rămân la mamă, în timp ce tatălui i se permite să 
îi viziteze din când în când şi să le ofere sprijin financiar. De fapt, contactul 
acestor taţi cu copiii lor se reduce în timp, ceea ce duce la nemulţumire 
privind frecvenţa vizitelor şi la lipsa controlului asupra modului în care este 
crescut copilul. În timp, aceste nemulţumiri duc la situaţia notorie în care 
tatăl nu mai plăteşte pensia alimentară conform înţelegerii originale (Price şi 
McKenry, 1988; Teyber şi Hoffman, 1987). 

Relaţiile sexuale premaritale nu comportă un nivel ridicat de risc 
(contrar escapadelor extraconjugale) pentru stabilitatea relaţiei, dar, şi 
în acest caz, există câteva implicaţii problematice. În primul rând, sarcina 
extramaritală poate duce la naşterea unor copii care nu pot fi incluşi în 
ierarhia socială. Ca urmare, astfel de copii s-ar putea să nu beneficieze de 
îngrijire şi de educaţie potrivită. 

În plus, sarcina din afara căsătoriei poate interfera cu obiceiurile 
sociale specifice întemeierii unei familii. În unele culturi, femeile care şi-au 
pierdut virginitatea înaintea căsătoriei nu mai sunt considerate partenere 
dezirabile, iar cele care au deja copii, s-ar putea să nu fie căutate de potenţiali 
soţi (deşi în multe cazuri, acest lucru nu reprezintă o problemă, iar prezenţa 
copilului poate chiar spori farmecul femeii; Macfarlane, 1986). Într-o situaţie 
alternativă, bărbatului i s-ar putea impune să se căsătorească cu femeia pe 
care a lăsat-o gravidă, dar aceste căsătorii (mai ales în cazul adolescenţilor) 
sunt departe de a fi perfecte. Chiar şi astăzi, căsătoriile între adolescenţi sunt 
asociate cu un nivel scăzut de adaptare maritală, iar rata divorţului este de 
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obicei mai ridicată decât în cadrul altor tipuri de căsnicii (Price-Bonham şi 
5alswick, 1980) . În cazul în care cuplul nu este suficient de matur din punct 
de vedere social pentru a se căsători, dar este forţat să ia această decizie, 
şansele unei căsătorii fericite sunt semnificativ mai reduse (de exemplu, 
întreruperea educaţiei din cauza presiunilor financiare asociate unei sarcini). 
În general, din punctul de vedere al societăţij, sexul premarital este mult 
mai puţin problematic decât cel extramarital. In unele situaţii însă, şi sexul 
premarital comportă probleme serioase, mai ales în cazurile în care soluţiile 
posibile contravin atitudinilor generale ale societăţii. 

Un alt pericol major asociat cu sexul liber (fără restricţii) este cel asociat 
CU bolile venerice. Acest pericol nu a fost evident în timpul revoluţiei sexuale 
din anii 1960-1970, dar a devenit o problemă binecunoscută în anii '80. Panica 
a debutat cu prima epidemie de herpes, care a înspăimântat populaţia prin 
faptul că nu putea fi tratată. După pandemia infecţiilor cu SIDA, angoasa 
indusă de bolile herpetice a devenit o banalitate. 

Istoricul Lawrence Stone consideră că morala sexuală în cultura 
americană trece prin cicluri succesive de libertinism şi virtute austeră, fiecare 
dintre aceste cicluri având o durată medie de aproximativ un secol şi jumătate 
(1977, de exemplu pp. 339, 422-423) .  Istoricul mai sus-menţionat asociază 
aceste succesiuni ciclice modificărilor devotamentului religios, deşi bolile 
venerice ar putea fi un alt factor care determină trecerile de la o atitudine la 
alta. Adică, în perioadele de pudoare, bolile venerice sunt ţinute sub control, 
lipsa contactelor sexuale prevenind răspândirea lor. Această perioadă este 
urmată de o trezire sexuală, în timpul căreia oamenii se debarasează de 
limitările impuse de societate şi încep să savureze actul sexual fără nicio 
constrângere. (Cei a căror tinereţe coincide cu aceste perioade sunt de 
invidiatl). Răspândirea promiscuităţii duce însă la creşterea numărului de 
persoane infectate cu boli venerice şi, după o vreme, oamenii încep să sufere 
din ce în ce mai mult din cauza actelor lor lipsite de control. Astfel, ei îşi impun 
reguli mai rigide privind activitatea sexuală şi oamenii încep să-şi crească 
copiii Într-o manieră mai restrictivă în ceea ce priveşte viaţa amoroasă.3 

Astfel, ca să evite sau să reducă gravitatea problemelor posibile, 
societatea se simte nevoită să gestioneze comportamentul sexual al 
reprezentanţilor săi. Dorinţele sexuale cresc şi scad în intensitate, această 
fluctuaţie fiind adesea influenţată de un partener nou. Dacă nu li s-ar impune 
nişte reguli (adică dacă societatea nu ar exercita nicio influenţă asupra 
dorinţelor sexuale), probabil că majoritatea persoanelor ar opta pentru mai 
mulţi parteneri sexuali pe lângă cel stabil. Însă există o serie de riscuri fizice şi 
sociale care pot însoţi această promiscuitate la scară largă. Partenerii posesivi 
devin furioşi şi geloşi, fiind uneori în stare chiar să Îşi ucidă partenerul infidel 
sau rivalul (sau pe amândoi). În general, relaţiile extra-conjugale au un efect 
distructiv asupra mariajului şi, astfel, promiscuitatea ajunge să dezbine 
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familii, să transforme copii nevinovaţi în victime, ceea ce duce la formarea 
unor probleme majore pentru societate. Viaţa sexuală premaritală poate duce 
la naşterea unor copii care nu vor avea un loc fix în ierarhia socială. Costurile 
sociale ale promiscuităţii sunt agravate de pericolele fizice asociate cu bOlile 
venerice. 

Cu alte cuvinte, acea societate care nu reuşeşte să atribuie în mod 
eficient sens vieţii sexuale ar putea dezvolta o serie de probleme severe. În 
cazul în care nu reuşeşte să gestioneze eficient viaţa sexuală, ar putea induce 
niveluri ridicate de violenţă interpersonală, tipare instabile de viaţă conjugală, 
epidemii de boli venerice şi problema unor copii născuţi "accidental", care 
nu vor putea socializa adecvat şi nu vor fi crescuţi de părinţii lor. Din acest 
motiv este necesar ca societatea să reuşească să impună sensuri prin care 
poate gestiona eficient viaţa sexuală şi să prevină în acest fel subminarea 
ordinii sociale. În ceea ce priveşte viaţa sexuală, cultura trebuie să controleze 
firea umană sau cel puţin să încerce să o controleze. 

Sfânta familie 

Familia a devenit centrul discuţiilor ardente în ultimele decenii. 
S-a instalat deja temerea că tendinţele şi schimbările sociale ar putea să o 
modifice şi chiar să o distrugă. Probabil că această temere este oarecum 
exagerată. Familia este o instituţie excepţional de durabilă, care a reuşit să 
supravieţuiască multor modificări, fără să fie subminată sau distrusă. Ca să ne 
putem forma o imagine mai complexă despre familia modernă occidentală, 
merită să investigăm pe scurt câteva dintre alternative le posibile. 

Familia este o unitate de bază în aproape toate societăţile cunoscute, 
existând însă o serie de concepte diferite care descriu familia. Relaţia de 
rudenie se bazează pe relaţii biologie plus împerechere, însoţite uneori 
şi de legături adiţionale (de exemplu, adopţia). Importanţa acestor relaţii 
diverse, precum şi funcţia socială a familiei au fost supuse unor schimbări 
considerabile în timp. 

Agricultura a fost ocupaţia dominantă de-a lungul istoriei. În viaţa 
de la ţară, familia a avut o funcţie economică vitală (vezi Burgess şi Locke, 
1945). Membrii familiei au lucrat împreună în mici întreprinderi, producţia 
fiind direcţionată spre nevoile familiei şi spre negoţ. Bunurile posedate, mai 
ales gospodăria, erau predate următoarei generaţii. În multe cazuri, căsătoria 
trebuia amânată până când cuplul reuşea să adune suficiente bunuri ca să-şi 
asigure traiul. Adesea, părinţii trebuiau să le ofere copiilor sprijin financiar 
(prin zestre, de exemplu) ca să îi poată căsători. 

Din perspectiva acestor obstacole, este evident că nu toată lumea putea 
să-şi permită să se căsătorească. În unele cazuri, tinerii trebuiau să aştepte cu 
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ăsătoria până când bărbatul putea să încropească suficient capital pentru 
�-şi cumpăra o pospodărie, iar femeia, până când aduna o zestre suficient 

de consistentă. In unele societăţi de agricultori, doar băiatul cel mai mare 
putea să-şi permită să se căsătorească (vezi Bernard, 1982). Părinţii aveau 
o influenţă semnificativă în alegerea partenerului de viaţă, în unele cazuri 
înSurăţeii în cauză având drepturi decizionale extrem de reduse în acest sens. 
Conform unor dovezi, clasele sociale superioare aveau drepturile decizionale 
cele mai reduse în alegerea partenerului de viaţă, deoarece în aceste cazuri 
miza financiară era de obicei foarte mare, iar presiunile pentru a se supune 
deciziilor părinţilor erau deosebit de puternice (de exemplu, Macfarlane, 1986) . 
Din acest punct de vedere, practicile americane se deosebesc semnificativ de 
cele europene, deoarece teritoriile întinse ofereau oricui suficient pământ, 
încât să poată încropi o gospodărie. Europa tradiţională era mai mult sau mai 
puţin împărţită din punctul de vedere al distribuirii gospodăriilor, numărul 
acestora fiind deja stabilit. 

Pentru viaţa de la ţară, copiii erau o forţă vitală din punct de vedere 
economic, iar o căsătorie care nu reuşea să aducă pe lume un copil se putea 
dovedi una catastrofală. Înainte să devină adulţi, copiii reprezentau o sursă 
majoră de muncă pentru familie (muncile din jurul gospodăriei etc.). După 
Revoluţia Industrială, copiii munceau în fabrici şi completau veniturile 
familiei. În trecut, un aspect şi mai important îl reprezenta ajutorul acordat 
de copiii deja adulţi prinţilor lor. În aceste vremuri, nu existau ajutorul social, 
pensiile sau casele de bătrâni, părinţii fiind nevoiţi să se bazeze pe sprijinul 
oferit de copiii lor. 

Putem spune deci că, în cele mai multe cazuri, copiii erau un bun 
economic important, ceea ce este valabil şi astăzi pentru unele societăţi 
agricole. Legătura dintre copii şi părinţi a fost mereu extrem de strânsă şi 
de importantă. Dacă ne gândim că partenerul de viaţă nu prea putea fi ales 
după placul inimii, iar persoanele depinde au (financiar) foarte mult de copiii 
lor, ne putem imagina cu uşurinţă că legătura cea mai importantă (primară) 
în familie era cea dintre părinţi şi copii, iar legătura dintre soţ şi soţie era 
secundară (MacFarlane, 1986) .  

În plus, în  multe cazuri, tocmai familia era mijlocul cel mai important 
(sau poate chiar singurul) prin care persoana era plasată în contextul social. 
Chiar de la naştere, identitatea noastră este determinată de familie. În Europa 
tradiţională, unde rămăseseră disponibile relativ puţine gospodării şi locuri 
de muncă, soarta fiecărei persoane depindea de ceea ce îi putea oferi familia. 
Deoarece fiii mai mici nu puteau moşteni gospodăria, ei urmau să fie daţi spre 
ucenicie sau îndrumaţi spre o carieră militară. În cazul în care mezinului nu 
îi plăcea ceea ce i se oferea, pornea să îşi "caute norocul" (expresie populară 
în acele vremuri), însă, în realitate, posibilităţile erau destul de limitate. 
Făcând abstracţie de legăturile de familie, omul era doar "un simplu atom 
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c�re plute� în universu! �p��ului social" (Stone, 197�,�. 2�). De asemenea, şi fiicele depmdeau de pannţll lor pentru a se putea casaton, pentru a găsi un 
loc de muncă sau un loc într-o mănăstire. 

În mod evident, familia americană modernă s-a îndepărtat de această 
imagine tradiţională. Familia şi-a pierdut funcţia de unitate economică. În 
prezent, foarte puţine familii americane moderne lucrează împreună ca să 
producă bunurile necesare supravieţuirii familiei. Legile privind regimul 
de muncă al minorilor şi educaţia obligatorie au împiedicat aproape în 
totalitate menţinerea copiilor în poziţia în care puteau contribui semnificativ 
la rotunjirea venitului familiei. În cele mai multe cazuri, munca nu este 
efectuată acasă sau în apropierea locuinţei familiei. Din contră, soţii şi din 
ce în ce mai multe soţii pleacă în fiecare zi la serviciu şi se întorc acasă seara. 

În prezent, aproape oricine se poate căsători, în mare parte datorită 
faptului că noua economie urbană, industrială creează un număr mare 
de locuri de muncă. Dimensiunile acestor schimbări pot fi observate şi în 
modificările majore în rata căsătoriilor. În urma unor investigaţii riguroase, 
un cercetător a ajuns la următoarea concluzie: dacă în trecut, la o anumită 
vârstă, 65% dintre femeile adulte erau necăsătorite, în prezent, doar 20% dintre 
femeile de aceeaşi vârstă sunt necăsătorite (Bernard, 1982, de asemenea, vezi 
Stone, 1977, p. 408). În prezent, ca să se căsătorească, oamenii nu mai trebuie 
să aştepte ca părinţii lor să moară sau să se pensioneze. 

În acelaşi timp, oamenii nu mai depind de părinţii lor nici în ceea ce 
priveşte găsirea unui loc de muncă. Prin educaţie, persoana poate dezvolta 
o serie de deprinderi şi de calificări necesare diverselor ocupaţii, iar locurile 
de muncă necalificate sunt disponibile celor care nu au niveluri suficient de 
ridicate de educaţie. Rolul major al familiei în acest caz se rezumă la asigurarea 
unei educaţii adecvate copilului (liceu, facultate), ceea ce ulterior îi va oferi o 
serie de oportunităţi pentru a găsi un loc de muncă. În felul acesta, familia a 
pierdut funcţia de a găsi tânărului o ocupaţie. 

Fluxul bogăţiei şi-a schimbat cursul de-a lungul generaţiilor. În trecut, 
datorită contribuţiilor financiare aduse de copii, direcţia era de cele mai multe 
ori una ascendentă, de jos în sus, adică de la copii spre părinţi, care, ulterior, 
îşi susţineau părinţii ajunşi în etate. În societatea modernă, direcţia fluxului 
financiar este de cele mai multe ori descendentă, de sus în jos. Dintr-un anumit 
punct de vedere, copiii au devenit un lux, un "hobby" extrem de scump, 
deoarece părinţii cheltuiesc sume mari pentru creşterea lor, însă foarte puţin 
din investiţiile lor aduce roade. De vreme ce, în timp, dintr-o sursă financiară 
majoră copiii au devenit sursă majoră de cheltuieli şi de obligaţii, nu este de 
mirare că rata naşterilor a scăzut în societăţile moderne. 

O ultimă schimbare vizează sporirea treptată a semnificaţiei atribuite 
nucleului familiei. În unele culturi şi în unele părţi ale Europei medievale, 
unitatea centrală era familia extinsă - adică părinţii, plus copiii, plus bunicii, 
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lus unchii şi mătuşile şi verii şi aşa mai departe. Această tendinţă era 
P
ecesară pentru a putea menţine nevoia socială a u�ei unităţi mai largi, 

�are să poată proteja interesele personale ale familiei. In lipsa unor forţe de 

ordine şi a unor servicii sociale organizate, oamenii au nevoie de rudenii ca 
să poată asigura siguranţa familiei. Când se punea problema înfruntării unui 
pericol sau a îndreptării unei nedreptăţi, mai mulţi veri bine făcuţi puteau 
fi de mare ajutor. La fel, în situaţii critice, rudeniile puteau scăpa familia de 
foamete. Rudele se puteau întrajutora şi în situaţii obişnuite de viaţă, cum ar 
fi îngrijirea copiilor sau construirea unui grajd. 

Apariţia statului modern centralizat a fost asociată cu trecerea spre 
nucleul familiei. În Statele Unite această tendinţă a fost accentuată de mai 
mulţi factori, cum ar fi mobilitatea geografică şi ideologia educaţiei puritane, 
care considera bunicii, de exemplu, o influenţă nefastă, care puteau submina 
autoritatea parentală (de exemplu, Greven, 1977). În societatea modernă 
occidentală, nucleul familiei (părinţi şi copii) este unitatea de bază, iar 
legăturile cu celelalte rudenii sunt considerate mai slabe. 

În cursul tuturor acestor modificări s-a schimbat şi sensul familiei. 
Scopul funcţional al familiei a trecut de la cel preponderent economic la 
cel preponderent emoţional. Adică familia a devenit mai degrabă centrul 
relaţiilor intime şi mai puţin al celor financiare. Acest lucru a fost înlesnit 
în mare măsură de faptul că oamenii au fost lăsaţi să îşi aleagă singuri 
partenerul de viaţă. Alegerea partenerului a fost determinată de dorinţa de 
a fi împreună şi nu de interesele financiare ale familiei extinse (de exemplu, 
Shorter, 1975). Legătura principală a devenit cea dintre soţ şi soţie, urmată de 
legătura dintre părinţi şi copii (MacFarlane, 1986; vezi, de asemenea, Veroff 
şi colab., 1981). În acelaşi timp, copiii au început să fie consideraţi sursa 
împlinirilor şi a bucuriei şi nu mijloacele unor investiţii financiare abile şi 
necesare prosperării familiei (Shorter, 1975). 

Schimbările privitoare la sensul familiei au fost afectate de experienţele 
secolului al XIX-lea, mai ales cele datorate confruntării cu urâţenia şi pericolele 
lumii urbane, industrializate. Familia a început să fie privită ca un loc de 
refugiu, unde omul se poate retrage din viaţa neplăcută, dominată de afaceri 
murdare. Bărbaţii doreau ca soţiile lor să stea acasă pe de o parte ca să le 
protejeze de experienţele amorale, degradante ale vieţii profesionale; familia 
a devenit astfel "raiul într-o lume lipsită de suflet" (Lasch, 1977). Oamenii 
tânjeau după intimitate şi şi-au şi dezvoltat un "scut al vieţii private" ca să 
îşi poată proteja căminul şi familia de efectele nocive ale societăţii (Shorter, 
1975, p. 5). 

Pe scurt, de-a lungul timpului, familia şi-a pierdut rolul de sursă de 
supravieţuire şi prosperitate şi a devenit un scop în sine, iar relaţiile din 
cadrul familiei s-au transformat din legături financiare în legături emoţionale. 
Familiile au început să fie întemeiate pe dragoste şi nu pe interese raţionale 
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(economice sau politice) .  Oamenii se căsătoresc fiindcă doresc să trăiască 
împreună şi zămislesc copii de dragul satisfacţiilor emoţionale şi mai pUţin 
pentru recompense financiare. 

Binecuvântarea domestică ca formă de împlinire 

Transformarea familiei într-un scop în sine a sporit capacitatea ei 
de a oferi două sensuri specifice vieţii: împlinirea şi valoarea. Modelul de 
împlinire al familiei se bazează pe imaginea populară a unei convieţuiri 
fericite până la adânci bătrâneţi, alături de sufletul pereche, înconjuraţi 
de copii care ne iubesc. Acest tip de ideal a fost denumit "mitul căsătoriei 
romantice" (Lawson, 1988). Există o serie de dovezi care atestă faptul că 
mulţi dintre noi am ajuns să avem aşteptări nerealiste privind intimitatea, 
comunicarea şi satisfacţia în cadrul unei căsătorii, devenind astfel vulnerabili 
în faţa decepţiilor (Veroff şi colab., 1981, p. 168; de asemenea Rubin, 1976). La 
urma urmei, mitul căsătoriei romantice este de fapt un mit al împlinirii, ceea 
ce, după cum ştim, înseamnă că este caracterizat de falsa permanenţă . 

Dragostea trăită în cadrul nucleului familiei a început să fie privită ca 
model al împlinirii. În ultimele două secole, dragostea pasională pentru soţ 
şi bucuria de a fi mamă au devenit sursele principale ale împlinirii în viaţa 
unei femei, iar cea care nu se putea bucura de aşa ceva era de compătimit (de 
exemplu, Blake, 1979; Callan, 1985b; Margolis, 1984). Deşi nu toată lumea a 
fost de acord cu decizia regelui Edward de a abdica din dragoste, toată lumea 
a înţeles motivul acestei alegeri. Perspectiva unei vieţi lipsite de dragoste, 
chiar şi pentru un rege, reprezenta un sacrificiu şi o mare pierdere. 

Conceptul cultural principal al unei relaţii afective intime şi împlinite 
este dragostea; din acest motiv ne aşteptăm ca familia modernă să abunde de 
dragoste. Totuşi, această normă ascunde diferenţele dintre mai multe tipuri 
de iubire, iar implicaţiile nu sunt tocmai lipsite de importanţă. La urma 
urmei, am putea dezbate faptul că aceste confuzii între diferitele tipuri de 
dragoste pot deveni sursa unor suferinţe majore, precum şi a unor probleme 
sociale majore. 

În prezent, întemeierea unei familii începe cu căsătoria dintre 
un bărbat şi o femeie, iar decizia luată de ei se bazează în mare parte pe 
dragostea reciprocă. De obicei, această dragoste apare sub forma unui 
ataşament pasional, romantic. Din punctul de vedere al intensităţii, puţine 
lucruri ar putea concura cu dragostea pasională. Totuşi, aşa cum am putut 
vedea până acum, dragostea pasională poate fi considerată din mai multe 
puncte de vedere o stare modificată de conştiinţă, ceea ce include modificări 
în perceperea obişnuită a vieţii şi tendinţe spre iraţionalitate. Pe de-o parte, 
aceste transformări conferă frumuseţea iubirii pasionale. Însă, nu putem 
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spune că aceasta ar fi starea cea mai potrivită în care omul să ia deciziile cele 
mai bune pentru viitor, mai ales cele care pot avea consecinţe practice serioase. 
în multe state din SUA, de exemplu, s-a votat legea care interzice legarea 
căsătoriei în cazul în care unul dintre parteneri este în stare de ebrietate sau 
sub efectul drogurilor. Aceste legi au sunt menit: să împiedice persoana să 
ia hotărâri nesăbuite, pe care apoi le va regreta. Insă şi dragostea pasională 
este o formă de beţie care poate duce la aceleaşi tipuri de greşeli -numai că în 
cazul acesta cultura nu consideră că ar fi vorba despre greşeli . 

Acum câteva secole, când în rândurile societăţii europene începea să 
se propage ideea alegerii propriului partener de viaţă, majoritatea oamenilor 
considerau că dragostea pasională este o formă de nebunie, de instabilitate 
mentală, nepotrivită luării deciziilor legate de căsătorie. Cuvintele autoritare 
ale lui Lawrence Stone subliniază tocmai acest aspect "iubirea romantică şi 
dorinţele carnale erau condamnate şi considerate fundamente efemere şi 
iraţionale pentru întemeierea unei căsătorii" (Stone, 1977, p. 70). Ideal era să 
îţi alegi partenerul de viaţă pe baza legăturilor stabile de prietenie şi pe baza 
intereselor şi obiceiurilor personale compatibile. Alegerea pe baza atracţiei 
alimentate de pasiune era considerată stupidă. Totuşi, astăzi, tocmai acest 
aspect este elementul esenţial în alegerea partenerului de viaţă. 

Este într-adevăr dragostea pasională un criteriu stupid pe baza căruia 
să-ţi alegi partenerul de viaţă? Ţinând seama cât de plăcută este starea de 
dragoste pasională, poate că ea ar trebui să primeze în faţa altor considerente 
în alegerea partenerului. Ce contează dacă opiniile politice, tabieturile 
personale, stilul nevrotic sau interesele partenerilor nu se potrivesc? Nimic 
nu se compară cu extazul re simţit în preajma celuilalt. Dacă iubirea pasională 
ar fi stabilă şi permanentă, ar avea sens să fie principiul de bază al alegerii 
partenerului. Din păcate, însă, dintre cele trei tipuri de dragoste, iubirea 
pasională durează cel mai puţin. 

Astfel, societatea noastră îşi încurajează indivizii să stabilească 
angajamente stabile pe baza unor stări temporare. Eroarea este reprezentată 
de falsa permanenţă, care este desigur un fenomen tipic pentru mitul 
împlinirii. Cultura bombardează indivizii cu mesaje care sugerează că 
dragostea pasională ar fi eternă şi nemuritoare - melodii, filme şi alte forme 
de mass-media subliniază repetat această idee. Potrivit concepţiei actuale, 
dragostea ţine o veşnicie. Din păcate, în realitate dragostea nu ţine o veşnicie 
- în timp, pasiunea se evaporă treptat. 

Sistemul modern îşi confruntă indivizii cu o dilemă extrem de dificilă 
care nu poate fi acceptată. Ne căsătorim din dragoste pasională, dar trebuie 
să continuăm să convieţuim cu persoana aleasă şi după ce flacăra iubirii 
s-a stins (ceea ce se întâmplă destul de repede). Visele romantice ale unei 
convieţuiri amoroase eterne sunt rapid spulberate de realitatea mondenă a 
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conflictului şi a stresului marital, de realitatea obligaţiilor şi a facturilor, de 
socrii băgăreţi şi de greutăţile creşterii copiilor (de exemplu, Rubin, 1976). 

Probabil că cea mai bună rezolvare ar fi înlocuirea treptată a iubirii 
pasionale cu o altă formă de dragoste, adică cu intimitatea sau cu ataşamentul. 
Prietenia şi sentimentul obligaţiei ar putea ţine cuplul împreună şi după ce 
dragostea pasională dispare. Desigur, această tranziţie nu este neapărat foarte 
lină sau facilă. Persoana de care am fost atraşi pasional la un moment dat s-ar 
putea să nu fie alegerea optimă pentru o legătură de prietenie sau pentru un 
parteneriat de lungă durată. 

Ceea ce îngreunează situaţia este faptul că, în realitate, cultura continuă 
să încurajeze mitul căsătoriei romantice. Acest lucru îi determină pe mulţi să 
simtă că dacă nu mai sunt atraşi pasional de partenerul lor, căsătoria lor este 
un eşec. Odată ce pasiunea scade sau dispare de tot dintr-o căsătorie, şansele 
ca flacăra iubirii să se reaprindă pentru partener sunt slabe - dar ea se poate 
aprinde pentru o altă persoană. Astfel, mulţi încep legături extraconjugale 
cu convingerea că acestea vor suplini pasiunea sexuală şi ataşamentul care 
lipsesc din căsătoria lor. În mod eronat, consideră că vor reuşi să ţină aceste 
legături extraconjugale sub control şi că nu le vor atribui o importantă 
deosebită. În cazurile în care aceste legături se transformă în iubire pasională, 
normele culturale ne prescriu că ar trebui să fim căsătoriţi cu persoana pe care 
o iubim şi nu cu cea căreia i-am jurat deja dragoste eternă. Ca urmare, mulţi 
divorţează de partener şi se recăsătoresc cu amantul/amanta (vezi Lawson, 
1988), dând naştere astfel unui un ciclu în care repetă aceeaşi greşeală: îşi aleg 
partenerul de viaţă pe baza unei atracţii momentane. 

O soluţie folosită în trecut pentru evitarea acestor probleme era 
interzicerea divorţului, forţând astfel cuplul să rămână împreună. Desigur, 
această măsură nu i-a împiedicat pe mulţi să se căsătorească din motive 
greşite, dar a redus semnificativ problemele sociale legate de copiii care nu 
mai aparţin unei familii unite şi aşa mai departe. Astfel, cultura şi-a impus 
sensurile (şi pe cel al falsei permanenţe) şi asupra atracţiei interpersonale. Pe 
scurt, cultura a spus că iubirea va dura pe vecie, punct! 

În paralel cu aceste prescrieri, cultura a început să încurajeze oamenii 
să încerce să îmbunătăţească calitatea căsătoriei prin sublinierea importanţei 
angajamentului şi a deciziei de a-l iubi pe celălalt. În această accepţiune, 
persoana trebuie să facă sacrificii pentru dragoste, renunţând chiar şi la 
propria dezvoltare şi împlinire personală. Toate semnele sugerează că aceste 
valori mai existau la începutul secolului XX, dar încet-încet au ieşit din modă 
(de exemplu, Bellah şi colab., 1985; Lawson, 1988). De multe ori, adulţii de 
astăzi privesc căsnicia părinţilor lor cu un amestec de invidie şi dispreţ. 
Admiră angajamentul ferm şi siguranţa, dar în acelaşi timp îşi dau seama că 
ei nu ar fi fost dispuşi să facă aceleaşi sacrificii, pe care de altfel le consideră 
ipocrite (Bellah şi colab., 1985). Conform concepţiei moderne, dacă nu trăieşti 
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pasiunea sau alte forme de împlinire cu regularitate, înseamnă că mariajul 
a eşuat şi ar trebui luate măsuri pentru a-l termina. Evident că o astfel de 
decizie are urmări dureroase pentru parteneri şi pentru copii, dar fiecare 
trebuie să facă ce este benefic pentru propria persoană. 

Prin urmare, familia este sacră, dar o parte din această legitimare 
provine din ideea sinelui ca fundament de valoare. În cazul în care apare 
un conflict între ce este bine pentru familie şi ce este bine pentru persoană, 
se instalează o problemă serioasă legată de valori. La acest aspect ne vom 
întoarce în ultima parte a acestui capitol. În continuare, vom examina 
sacralitatea familiei. 

Familia ca fundament al valorii 

Familia ca un scop în sine este concepută ca un fundament al valorii. 
Astfel, familia modernă poate justifica sacrificiile şi eforturile, fără să fie 
nevoită să apeleze la alte surse de valoare. Într-o oarecare măsură, oamenii au 
simţit din totdeauna că legăturile de familie sau onoarea familiei constituie 
valori importante, dar această atitudine a dobândit o importanţă deosebită 
în ultimele două secole. Într-adevăr, victorienii au ridicat viaţa personală 
(căminul şi familia) la rangul de valoare supremă, considerând-o sacră şi 
mult mai importantă decât alte aspecte ale vieţii (de exemplu, Sennett, 1974; 
Shorter, 1975; de asemenea, Lasch, 1977). 

Poziţionarea în timp a noii sacralităţi a familiei este semnificativă. 
Cultura a început să acorde o importanţă deosebită vieţii aşezate începând 
cu secolul al XIX-lea. Aceasta era o perioadă în care a apărut criza de valori, 
ca urmare a declinului puterii exercitate de religie şi al altor fundamente de 
valoare. Ideea familiei, la fel ca şi fascinaţia faţă de sine şi faţă de identitate, 
par să fie părţi constitutive ale răspunsului modern la criza de valori. 

Mai multe aspecte ale iubirii şi ale vieţii de familie erau consonante 
cu fundamentele majore de valoare. În primul rând, accentuarea iubirii şi 
a familiei concorda cu valorile exprimate de doctrinele creştine - sursele şi 
întruchiparea valorilor occidentale. Astfel, în momentul în care oamenii au 
început să se îndepărteze de creştinism, au reuşit să-şi menţină credinţa 
fermă în valoarea iubirii şi a familiei aşa cum şi-au menţinut credinţa fermă 
în valoarea muncii. În al doilea rând, aspectele pozitive ale iubirii păreau să 
valideze năzuinţa acesteia de a deveni valoare supremă. În al treilea rând, 
cultura susţinea de multă vreme noţiunea potrivit căreia iubirea poate induce 
în viaţa individului schimbări pozitive, dezirabile. Tema bărbatului salvat de 
dragostea unei femei vrednice apărea foarte frecvent în romanele scrise în 
această perioadă de tranziţie (Fiedler, 1982). 
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În al patrulea rând, aşa cum s-a putut observa din paginile anterioare 
valoarea tinde să se acumuleze în timp, iar familia este avantajată din aces� 
punct de vedere. În cazul în care iubirea pasională dispare, cuplul se află la 
începuturile unei istorii comune care tinde să se dezvolte în timp. Pe măsură 
ce se zbate cu rezolvarea problemelor financiare, cu cele legate de creşterea 
copiilor, familia continuă să acumuleze o serie de experienţe comune care 
vor conferi în continuare sens relaţiei. Nu este deloc surprinzător rezultatul 
obţinut de mai mulţi cercetători care au observat că stresul asociat divorţului 
sau separării este direct proporţional cu durata relaţiei (de exemplu, Price 
şi McKenry, 1988; Simpson, 1987). Acest raport se datorează acumulării 
de sens care întăreşte legătura dintre parteneri chiar şi în cazul unei relaţii 
nesa tisfăcă toare. 

Legătura dintre părinţi şi copii este de asemenea o sursă importantă 
de împlinire, care este fără doar şi poate un fundament major de valoare. 
Acţiunile întreprinse de dragul copiilor nu necesită niciun fel de justificări 
ulterioare. Cultura noastră accentuează legătura pozitivă de ataşament 
dintre părinte şi copil, procedând identic şi în cazul relaţiei de dragoste 
dintre soţ şi soţie. Cultura impune ca părinţii şi copiii să se iubească şi să 
îşi îmbunătăţească viaţa reciproc. Din păcate, există foarte multe interpretări 
eronate şi multă autoiluzionare şi în legătură cu această relaţie. În cele ce 
urmează vom examina detaliat relaţia dintre părinţi şi copii. 

Paradoxul parental 

În momentul în care cultura occidentală a început să considere familia 
o sursă importantă de împlinire personală, a început să dezvolte şi o serie 
de aşteptări ferme legate de viaţa de familie. Imaginea unei familii fericite 
a devenit întipărită pe pânza culturii ca model vital al împlinirii umane. 
Dragostea, căsătoria şi copiii sunt percepute ca ingredientele esenţiale ale 
unei vieţi împlinite (de exemplu, Blake, 1979; Hoffman şi Manis, 1979). 
Într-adevăr, fericirea până la adânci bătrâneţi Înseamnă exact acest lucru: 
dragoste, căsătorie şi copii. 

După ce cercetătorii din domeniul ştiinţelor sociale au început să 
investigheze predictorii statistici ai fericirii au observat (după cum s-au şi 
aşteptat, de altfel) că dragostea este într-adevăr un stimulent important. 
De asemenea, rezultatele lor arată (din nou, după cum s-au şi aşteptat) că 
mariajul sporeşte fericirea (de exemplu, Argyle, 1987; Campbell, 1981), lucru 
valabil mai ales pentru bărbaţi (Bemard, 1982). Însă, când cercetătorii au 
introdus în ecuaţie şi copiii, ipotezele lor au fost infirmate. Studiile arată că 
cei care au copii prezintă niveluri mai reduse de fericire. 
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Acest rezultat, adică faptul că venirea copiilor pe lume reduce fericirea 
cuplului a avut un efect mult mai important decât acela de a infirma ipotezele 
cercetătorilor - a infirmat de fapt mai multe dintre credinţele de bază ale 
culturii. Ca urmare, la început nimeni nu a dat crezare acestor rezultate. Un 
număr mare de cercetări au replicat studiile iniţiale şi de fiecare dată au ajuns 
la aceleaşi concluzii. Naşterea copiilor într-o familie reduce nivelul general de 
mulţumire faţă de viaţă, interferând în acelaşi timp şi cu alte surse importante 
ale fericirii (cum ar fi satisfacţia maritală de exemplu; vezi mai ales Bernard, 
1982; de asemenea, Glenn şi Weaver, 1978). 

În prezent dispunem de o bază de date suficient de mare ca să putem 
trage concluzia validă că naşterea copiilor diminuează fericirea. Discutarea 
detaliată a acestui fenomen ar devia discuţiile noastre; din acest motiv, în 
cele ce urmează vă voi prezenta doar sumarul acestor investigaţii (În Anexa 
B puteţi găsi informaţii detaliate privind acest aspect). Cursul obişnuit al 
vieţii unui american contemporan prezintă două perioade de vârf în ceea 
ce priveşte fericirea. Prima perioadă de vârf se referă la perioada dintre 
căsătorie şi naşterea primului copil, iar a doua la perioada dintre momentul 
în care şi ultimul copil îşi întemeiază o familie şi moartea unuia dintre soţi. 
Astfel, perioadele de viaţă în care persoana atinge fericirea maximă sunt cele 
în care este căsătorită dar nu are copii. Concluzii similare pot fi trase şi pe 
baza examinării vieţii celor care se abat de la cursul normativ. Cei care se 
căsătoresc dar nu au copii au general niveluri neobişnuit de înalte de fericire. 
Însă cei care au copii dar nu sunt căsătoriţi - cei care îşi cresc singuri copiii 
- au niveluri deosebit de scăzute de fericire, adesea comparabile cu nivelul 
fericirii întâlnit la şomeri sau la cei care suferă de boli cronice. 

Merită să menţionăm şi faptul că de multe ori rolul de părinte poate 
influenţa negativ şi căsnicia. Există multe dovezi care arată că satisfacţia 
maritală prezintă un declin după ce cuplul are un copil, iar revenirea la 
nivelul iniţial de fericire se instalează doar după ce copiii au crescut şi pleacă 
de acasă (vezi Anexa B). Căsătoria contribuie semnificativ la atingerea fericirii 
şi la satisfacţia cu viaţa. Astfel, o parte dintre efectele negative ale naşterii 
copiilor pot fi atribuite interferenţei lor cu efectele pozitive ale mariaj ului. 

Însă aproape toată lumea doreşte să aibă copii (Blake, 1979; Glick, 
1977). Proiecţia copiilor în viitor ca adulţi include şi imaginea lor de mămici 
sau tătici. Studenţii fac proiecţii de viitor în care includ şi căsătoria şi copiii. 
Şi desigur, aproape toată lumea are copii. De fapt, chiar şi cei care nu au 
copii de obicei îşi doresc să aibă odrasle. Acest lucru i-a pus pe cercetători pe 
gânduri, mai ales luând în considerare efectele negative ale naşterii copiilor 
asupra fericirii. Grupul lor de comparaţie a fost alcătuit din adulţi care îşi 
doreau sincer să aibă copii dar nu erau fertili. Aceştia erau sufereau mult 
pentru faptul că nu puteau avea copii şi acest lucru i-a diferenţiat de ceilalţi. 
Cu toate acestea, erau mai fericiţi! 
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Dorinţa de a ne angaja în ceva care reduce fericirea pare extrem de 
iraţională şi contraintuitivă. Oamenii nu îşi doresc să sufere, nici măcar în 
condiţiile cele mai neobişnuite (Baumeister şi Scher, 1988). Deci aspectul 
care trebuie lămurit se referă la explicarea motivului pentru care oamenii 
insistă să aibă copii chiar dacă acest lucru le scade semnificativ din fericire. 
Acesta poate fi considerat paradoxul parental. O posibilă explicaţie ar fi, 
de exemplu, aceea că, în mod greşit, oamenii cred că dacă vor avea copii 
vor fi mai fericiţi şi îşi dau seama prea târziu că lucrurile nu stau tocmai 
aşa. În cazul acesta se pune problema găsirii motivului pentru care oamenii 
continuă să cadă în această capcană. (O situaţie similară este cea a căsătoriei 
din dragoste pasională, dar aceasta este o greşeală mai puţin gravă; în ciuda 
problemelor legate de alegerea partenerului de viaţă, majoritatea oamenilor 
sunt mulţumiţi de mariajul lor, crezând astfel că sunt şi fericiţi) . Am putea 
crede că omenirea a găsit răspunsul la această dilemă, de vreme ce copiii se 
nasc de când lumea. 

Cu toate acestea, se pare că oamenii nu-şi dau seama că de fapt comit 
o greşeală. Ei continuă să creadă că prin copiii lor vor deveni mai fericiţi şi 
astfel şi căsătoria lor va fi mai solidă, chiar dacă datele arată că lucrurile stau 
tocmai invers. Imaginea pe care şi-o formează oamenii despre a avea copii 
este una puternic afectată de autoamăgire, de iluzii şi de distorsiuni, precum 
şi de memorie selectivă. Acest lucru nu ar trebui să ne surprindă prea tare, 
deoarece fericirea în sine implică o cantitate considerabilă de distorsiune, 
aşa cum vom arăta pe larg şi în capitolul dedicat fericirii. În acest moment 
însă, două lucruri sunt foarte importante: în primul rând, omenirea pare 
să identifice caracterul pozitiv al naşterii copiilor, pe care în mod eronat o 
explică prin conceptul fericirii. În al doilea rând, cultura ne încurajează să 
privim statutul de părinte într-o lumină excesiv de pozitivă. 

Rolul culturii este extrem de complex şi nu este relevant în toate 
aspectele sale, dar în cele ce urmează, va fi prezentat într-o formă concentrată 
(Pentru mai multe detalii, vezi Anexa B; de asemenea, Aries, 1962; Stone, 1977; 
MacFarlane, 1985). Majoritatea culturilor din istoria universală au împărtăşit 
convingerea legată de dezirabilitatea de a avea copii. De cele mai mute ori 
erau mai multe fapte implicate în aceste convingeri decât iluzii - probabil că 
de-a lungul istoriei copiii au fost o binecuvântare. Chiar mai mult, culturile 
îi încurajau oamenii să aibă copii, asigurând astfel creşterea populaţiei 
şi sporind simultan supravieţuirea societăţii în condiţii de calamitate, de 
mortalitate infantilă ridicată, atacuri inamice sau alte ameninţări. 

Pe fondul acesta de presiune culturală, în prezent oamenii continuă 
să-şi dorească să aibă copii cu preţul pierderii fericirii. Cu alte cuvinte, cultura 
încurajează oamenii să nu examineze îndeaproape costurile naşterii copiilor, 
ci să îşi împodobească alegerile reproductive cu iluzii rozacee. Însă, de ce cad 
oamenii în această capcană? Fiinţele umane nu sunt tocmai atât de credule, 
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încât să cadă în cursa propagandei sociale. În capitolul anterior am arătat cât 
de lamentabil a dat greş cultura în instilarea eticii muncii. Am putea trage 
însă o concluzie realistă considerând că oamenii profită cumva de pe urma 
calităţii de părinte, chiar şi în ciuda reducerii nivelului de fericire. 

O viaţă fericită nu trebuie echivalată cu o viaţă care are sens. Poate că 
această diferenţă este de fapt cheia paradoxului parental. Luând în considerare 
toate aspectele, putem spune că deşi nu sporesc fericirea parentală, copiii sunt 
o sursă importantă de sens. A fi părinte ar putea fi o modalitate nu tocmai 
eficientă de a găsi fericirea, dar este o cale excelentă de a trăi o viaţă cu sens. 

Contribuţia copiilor la găsirea unui sens al vieţii poate fi apreciată prin 
prisma nevoilor umane de sens. În mod clar, copiii oferă o serie de scopuri 
care structurează viaţa părinţilor. Naşterea unui copil determină din prima 
clipă necesitatea stabilirii scopurilor. Copiii au nevoi proximale şi distale, 
iar părinţii trebuie să se descurce cu fiecare dintre aceste nevoi, cu nevoile 
specifice fiecărui minut până la momentele în care se planifică finanţarea 
educării copilului. Cei care nu au copii trebuie să găsească surse alternative 
prin care îşi pot stabili scopuri în viaţă, cum ar fi de exemplu munca sau 
cariera (Callan, 1985a, 1985b, 1987; Matthews şi Matthews, 1986). 

A fi părinte constituie şi un model de împlinire care se poate transforma 
într-un scop al vieţii. Aşa cum am menţionat anterior, a fi părinte, mai ales 
maternitatea este una dintre imaginile favorite ale culturii despre împlinire. 
Este adevăra t că ma jori ta tea noţiunilor de împlinire sunt exagerări de-a dreptul 
mitice şi nici bucuriile parentale nu sunt excepţii de la aceste exagerări. Însă, 
fără urmă de îndoială, există şi momente de satisfacţie profundă, de plăcere şi 
de fericire în creşterea copiilor, ceea ce ar putea fi suficient pentru menţinerea 
unei viziuni în care naşterea şi creşterea copiilor este o sursă importantă de 
împlinire. 

Oamenii se aşteaptă ca atunci când devin părinţi să poat� atinge 
împlinirea personală (de exemplu, Blake, 1979; Callan, 1985; Hoffman şi 
Manis, 1979; Veroff şi colab., 1981, p. 202) . Foarte mulţi părinţi afirmă că 
pentru ei a avea copii este într-adevăr o sursă majoră de împlinire (Veroff şi 
colab., 1981, p. 211) . În momentul în care un cuplu descoperă că unul dintre 
parteneri este steril, va trece printr-o perioadă în care viaţa va părea fadă, 
lipsită de recompense şi de împlinire - ceea ce este compatibil cu viziunea 
în care prin naşterea şi creşterea copiilor se poate atinge împlinirea (Callan, 
1987). 

Majoritatea oamenilor cred că cei care nu au copii nu vor putea atinge 
împlinirea personală şi că vor avea o viaţă searbădă (de exemplu, Blake, 
1979) . Această credinţă nu este tocmai corectă, deoarece majoritatea adulţilor 
�are nu au copii găsesc surse alternative de împlinire în viaţă (Callan, 1987). 
Insă această convingere arată că există o credinţă mai profundă, conform 
căreia copiii sunt elementele necesare ale împlinirii. Această convingere 
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poate fi întâlnită mai frecvent în clasele inferioare ale societăţii şi în cadrul 
persoanelor cu niveluri reduse de educaţie (Blake, 1979). Există câteva 
explicaţii posibile pentru clarificarea acestor diferenţe, însă este evident că 
omenirea contează pe naşterea şi creşterea copiilor atunci când este vorba 
despre împlinire. Segmentele mai privilegiate şi mai educate ale societăţii 
au mai multe opţiuni prin care pot atinge împlinirea, unde poate fi inclusă 
şi şansa de a găsi un loc de muncă interesant şi stimulant. Ca urmare, aceste 
persoane nu sunt la fel de dependente (pentru atingerea împlinirii) de ideea 
de a deveni părinţi cum sunt persoanele din clasele mai puţin privilegiate sau 
mai puţin educate. 

Contribuţia adusă de copii în satisfacerea nevoii pentru eficacitate este 
dificil de evaluat. Creşterea copiilor induce zilnic multe frustrări, nesigurantă 
şi sentimentul de neajutorare. În cele din urmă, în ciuda îngrijorărilor �i 
temerilor părinţilor, copiii cresc şi în cele mai multe cazuri devin cetăţeni 
decenţi, ceea ce le poate aduce părinţilor o puternică senzaţie de eficienţă 
şi de realizare. De asemenea, şi succesele copiilor pot spori sentimentul de 
eficienţă al părinţilor. Ori de câte ori o persoană se îndoieşte dacă a reuşit să 
aibă vreo importanţă în viaţă, poate găsi alinare în faptul că a adus pe lume 
un copil care continuă să se dezvolte. Această asigurare este o temă populară 
a filmelor despre părinţi. De exemplu, una dintre scenele filmului intitulat 
Dragoste modernăl arată modul în care un cuplu de părinţi tineri, stresaţi de 
probleme de adaptare şi de piedicile în avansarea în carieră, se extaziază când 
aud primele cuvinte ale fiicei lor, începând să strige deodată: "Am zămislit-o 
din nimic şi acum vorbeşte!". În sfârşit, eficacitatea poate fi dobândită şi prin 
capacitatea de a le oferi copiilor un trai bun. Taţii se bucură de rolul celui 
care furnizează bunuri, în timp ce mamele se bucură de sentimentul că sunt 
necesare (de exemplu, Lopata, 1971; Osherson şi Dill, 1983). 

Nevoia de eficienţă a fost definită prin necesitatea de a şti că ceea ce 
facem are importanţă. A fi părinte pare a fi o modalitate excelentă de a realiza 
cu timpul acest scop. Am conceput fiinţe umane care înainte nu existau 
- le-am crescut, le-am educat şi le-am modelat în aşa fel încât să se poată 
integra în societate. 

Pe scurt, impactul imediat al naşterii copiilor poate avea efecte negative 
sau niciun efect asupra eficacităţii percepute a persoanei (McLaughlin şi 
Micklin, 1983); însă, pe termen lung, efectele sunt pozitive. Desigur, în cazul 
în care copiii nu devin ceea ce ne-am dori noi, frustrarea şi decepţiile pot fi 
foarte intense. Un număr substanţial dintre casnicele evaluate în studiul lui 
Lopata subliniau "decepţiile legate de evoluţia copiilor" (1971, p. 209). 

Sentimentul realizărilor importante obţinute din creşterea copiilor 
poate dobândi importanţă crescută pe măsură ce persoana îmbătrâneşte. La 
începutul vieţii adulte, cariera poate fi o sursă importantă de sentiment al 

1 În original, Modern Love (n. tr.). 
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eficacităţii, când persoana crede că munca sa este într-adevăr importantă. De 
obicei, aceste aşteptări sunt zădărnicite. Am vrut să ne ajutăm concetăţenii 
sau societatea, dar s-a dovedit că oamenii nu ştiu să preţuiască efortul nostru 
sau că problemele pe care doream să le rezolvăm sunt prea dificile. Unii au 
dorit să trateze bolnavii, dar aceştia nu se însănătoşeau conform aşteptărilor. 
Alţii şi-au dorit să aibă afaceri prospere, dar economia nu a reacţionat 
pozitiv la iniţiativele lor. Afacerile mici au o rată de eşec foarte ridicată, iar 
corporaţiile mari au o structură ierarhică piramidală, ceea ce îi împiedică pe 
mulţi să ajungă la vârf. Dacă în zilele noastre o persoană se pensionează, îi 
rămân foarte puţine lucruri prin care poate demonstra ce a făcut de-a lungul 
anilor. Dacă ai fost un funcţionar care muta hârtiile din dreapta în stânga, 
actele au fost deja îndosariate, altcineva va ocupa în curând locul tău şi va 
şterge urmele muncii tale încercând să lase o amprentă proprie prin marcarea 
teritoriul de muncă. Dacă, de exemplu, ai lucrat în industria confecţiilor, 
cele mai multe produse pe care le-ai făcut au fost vându te, s-au demodat 
sau au fost aruncate. Dacă ai lucrat în domeniul serviciilor, valul de clienţi 
şi problemele vor continua să apară şi în absenţa ta. Puţine persoane se pot 
bucura de satisfacţiile descrise în interviul condus de Studs Terkel (1972) cu 
un pietrar, care la bătrâneţe putea să se mândrească cu produsele muncii sale 
ori de câte ori se plimba prin oraş şi admira clădirile la construirea cărora a 
participat şi el. 

Astfel, munca poate oferi surse de eficacitate de-a lungul anilor de 
serviciu, dar pe măsură ce persoana îmbătrâneşte devine din ce în ce mai 
dificil de crezut că ceea ce a făcut odinioară este într-adevăr important. Pe de 
altă parte, când ieşi la pensie, este şocant să vezi cât de repede te uită lumea. 
Dar copiii îţi protejează oarecum viaţa în faţa dezamăgirilor. Chiar dacă nu 
ai avut performanţe extraordinare la serviciu, măcar ai reuşit să creşti aceşti 
noi membri ai societăţii (şi să le împărtăşeşti multe dintre convingerile tale) , 
ceea ce este deja o contribuţie importantă. Părinţii au tendinţa să accentueze 
şi să exagereze măsura în care copiii lor reuşesc să preia şi să le continue viaţa 
(Thompson, Clark şi Gunn, 1985), iar această tendinţă provine probabil din 
nevoia lor de a obţine sentimentul de eficacitate tocmai din creşterea lor. 

Este evident că există şi o serie de diferenţe culturale (Lopata, 1971, p. 
185). În trecut şi în anumite societăţi chiar şi astăzi se presupune că modul în 
care părinţii îşi cresc copii nu are nicio legătură cu modul în care aceştia se 
vor maturiza. Însă cultura modernă a început să considere stilul parental ca 
fiind şi cel mai important factor în dezvoltarea caracterului copilului. Această 
percepţie nouă i-a împovărat pe părinţi cu o responsabilitate imensă (uneori 
şi cu sentimentul de vinovăţie) în ceea ce priveşte modul în care îşi cresc 
copiii. În acelaşi timp însă, a sporit şi posibilitatea de a obţine sentimentul 
eficacităţii de pe urma creşterii copiilor, precum şi pe aceea de a satisface încă 
una din nevoile de sens - mai precis cea a stimei de sine. 

2 1 9 
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Fără doar şi poate, copiii pot deveni o sursă importantă de stimă de 
sine. Să fii mândru de realizările copilului tău nu este o invenţie recentă şi 
poate deveni o sursă importantă de stimă de sine mai ales pentru adulţii care 
nu reuşesc să identifice nicio altă modalitate prin care se pot raporta pozitiv 
la propria persoană. În trecut, casnicele se temeau de momentul în care "se 
goleşte cuibul", temându-se de pierderea sursei majore de stimă de sine şi de 
posibilitatea de a fi considerate inutile de societate după ce copiii au plecat de 
acasă (Lopata, 1971, p. 41) . 

Ultimele nevoi de sens sunt cele pentru valoare şi justificare, iar copiii 
pot fi un factor important în satisfacerea acestora. Copiii sunt o parte esenţială 
în fundamentul de valori centrat pe familie. Bunăstarea copiilor este un scop 
de sine stătător, iar cultura participă din plin la consolidarea acestui mesaj. 
Efortul şi sacrificiile sunt justificate prin faptul că se fac de dragul copiilor şi 
li se atribuie o valenţă pozitivă puternică. Dorinţele şi nevoile copiilor oferă 
criterii solide, cu ajutorul cărora părinţii pot să facă distincţia între bine şi 
rău, iar deciziile părinţilor sunt adesea influenţate de aceste criterii. Chiar şi 
decizii legate de stabilirea locaţiei căminului sau a locului unde vor petrece 
vacanţa sunt luate prin prisma bunăstării copiilor. 

Responsabilitatea parentală (adică luarea în considerare a bunăstării 
copilului) devine astfel un fundament de valoare extrem de eficient şi de 
important. Aşa cum a rezumat un cercetător, bunăstarea copiilor " devine o 
explicaţie legitimă pentru aproape orice întreprinde părintele" (Lopata, 1971, 
p. 182). Acest enunţ reuşeşte să surprindă o gamă largă, apropare nelimitată 
de posibilităţi pentru justificarea acţiunilor părinţilor. În această perioadă a 
crizei de valori, un fundament de valoare cum este cel a calităţii de părinte 
poate deveni extrem de atractiv, iar cultura are toate motivele să încurajeze 
adulţii să îmbrăţişeze această valoare. 

Aşa cum am arătat în aceste ultime paragrafe, a fi părinte poate deveni 
o sursă importantă de sens pentru viaţă. În cazul în care nu mai reuşeşte să 
confere sens, calitatea de părinte îşi pierde farmecul. De exemplu, unul dintre 
studiile efectuate în acest sens a evidenţiat că unele mame care aveau doar un 
singur copil nu reuşeau să obţină sens din maternitate. Unele dintre ele nu 
reuşeau să obţină sentimentul eficacităţii, ci, din contră, se simţeau nepotrivite 
şi incompetente în rolul de mamă. În alte cazuri, unele mame nu reuşeau să 
dobândească stimă de sine din maternitate dacă ea nu le conferea ameliorarea 
statutului sau a prestigiului. Alte mame nu reuşeau să se simtă împlinite, 
fiindcă percepe au creşterea copilului ca o povară plictisitoare. În asemenea 
cazuri, şansele ca mama să îşi dorească să mai aibă copii erau semnificativ 
mai reduse decât în cazurile în care mamele simţeau că maternitatea a reuşit 
să satisfacă aceste nevoi de sens (Callan, 1985a) . 

Mai devreme, am menţionat că a fi părinte în era modernă este mai 
degrabă o sursă de sens decât una de fericire, iar nevoile de a găsi sens vieţii 
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pot deţine cheia înţelegerii paradoxului parental (adică, atracţia ideii de a 
deveni părinte, în ciuda efectelor sale negative asupra fericirii). Această idee 
este confirmată de mai multe studii. Cercetările efectuate asupra femeilor 
sterile arată că imediat după ce află că nu vor putea avea copii, trec prin etape 
în care cred că viaţa nu are sens (cel puţin pentru o vreme), dar nu par a fi 
mai puţin fericite decât femeile care au copii (Callan, 1987). Cu alte cuvinte, 
incapacitatea lor de a deveni părinţi nu a afectat negativ nivelul de fericire 
resimţit, însă a dus la percepţia unei lipse profunde de sens a vieţii. 

Alte cercetări au evidenţiat importanţa modului în care prin naşterea 
şi creşterea copiilor se poate conferi sens vieţii. Un interviu ne structurat 
investiga valoarea pe care părinţii o atribuie copiilor. Sensul a apărut în mai 
multe răspunsuri, cum ar fi ideea că a avea copii duce la împlinire personală, 
la sporirea scopurilor, a sentimentului de maturitate, la satisfacţia unei 
activităţi de calitate, cea de a fi o persoană mai bună, la dezvoltare personală, 
ori la descoperirea unor aspecte noi sau necunoscute ale personalităţii adulte 
EHoffman şi Manis, 1979). La fel, evaluarea Gallup din 1977 a documentat o 
percepţie frecventă la populaţia generală, conform căreia persoanele care nu 
au copii sunt anoste, singure şi au vieţi neîmplinite (Blake, 1979). 

Astfel, statutul de părinte are şanse foarte mari să devină o sursă de 
sens a vieţii. S-ar putea să nu sporească nivelul de fericire, din contră, conform 
dovezilor, ar putea duce chiar la pierderi semnificative în resimţirea fericirii 
dar dă sens vieţii. Fiinţele umane doresc ca viaţa lor să aibă sens şi, în acelaşi 
timp, să fie şi fericite, iar uneori căutarea sensului ar putea împiedica căutarea 
fericirii - statutul de părinte ar putea fi un exemplu important în acest sens. 

Cu siguranţă mai există şi alţi factori care contribuie la explicarea 
paradoxului parental, cum ar fi de exemplu încercarea de a justifica ceva în 
care am investit timp, efort şi bani. Aceste aspecte sunt prezentate pe larg 
în Anexa B. În general, putem spune că a fi părinte este o sursă importantă 
pentru găsirea sens ului vieţii. Gestionarea sensului vieţii implică menţinerea 
unor iluzii pozitive, gestionarea stărilor afective astfel încât persoana să 
poată trăi emoţii pozitive, să menţină consistenţă internă şi relaţii sociale 
eficiente. Statutul de părinte poate conţine toate acestea. 

Din acest punct de vedere, dorinţa comună de a deveni părinte începe 
să capete sens în ciuda lipsei beneficiilor financiare şi a costurilor subiective 
specifice erei moderne. Oamenii doresc să fie fericiţi, dar în acelaşi timp 
doresc ca viaţa lor să aibă sens. Când ai copii, viaţa are mai mult sens, chiar 
dacă fericirea are de suferit. 

2 2 1 
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Dragostea, familia şi sinele 

În acest capitol am prezentat dragostea şi familia ca fundamente de 
valoare ale vieţii moderne. În capitolul anterior, sinele a fost prezentat ca un 
alt fundament modern de valoare. Relaţia dintre cele două fundamente de 
valoare majore merită explicată. În unele cazuri acestea se susţin şi potenţează 
reciproc efectul celeilalte, însă alteori pot intra în conflict. Această situaţie are 
loc atunci când una dintre valori atribuie o semnificaţie pozitivă unui aspect 
considerat negativ de cealaltă. Chiar mai mult, ultimele decenii au evidenţiat 
un tipar clar în care sinele capătă treptat superioritate, devansând iubirea şi 
familia. 

Există mai multe motive pentru care cele două fundamente de valoare 
se susţin şi îşi potenţează reciproc efectul. Dacă eşti iubit, stima de sine creşte 
semnificativ, mai ales datorită faptului că cei ce se iubesc se văd într-o lumină 
favorabilă, idealizată (de exemplu, Fromm, 1956). Însă, în cazul în care nu te 
consideri demn de a fi iubit, îţi pierzi stima de sine. În cazul adulţilor există 
o corelaţie pozitivă între dragoste şi stima de sine (Freedman, 1978) şi se pare 
că şi ataşamentul dintre părinţi şi copii are aceleaşi efecte. 

La fel, legăturile de familie pot creşte valoarea sinelui. Apartenenţa la 
o familie poate deveni o sursă importantă de stimă de sine colectivă, iar în 
unele culturi sau în trecut, acesta era un factor extrem de important (vezi 
de exemplu, Stone, 1977, pe tema onoarei şi a descendenţei). Într-adevăr, în 
cultura elenă, de exemplu, să fii mama unor copii legitimi era singura sursă 
superioară de stimă de sine disponibilă femeilor (Guttentag şi Secord, 1983). 

Alţi factori, în schimb, puteau induce conflicte între sine şi familie 
(sau dragoste). Cultura americană a accentuat nevoia de a prospera pe 
cont propriu, astfel, calea spre maturitate şi spre respect în Statele Unite 
s-a îndepărtat adesea de familie. Americanii se aşteaptă să ne lepădăm de 
familie şi de trecutul comun, să respingem învăţăturile şi opiniile ei şi să ne 
concepem propriul sistem de valori (Bellah şi colab., 1985). 

S-ar putea ca relaţia dintre sine şi familie să fie în schimbare în cultura 
noastră. Cercetătorii anilor 1950 au observat că oamenii tindeau să evalueze 
sinele prin prisma abilităţii sale de a lega şi de a menţine căsătoria. În anii 
1970, direcţia acestei relaţii s-a schimbat: căsătoria a fost evaluată în funcţie 
de contribuţia ei la dezvoltarea sinelui, incluzând autoexprimarea, fericirea 
şi starea de bine (Veroff şi colab., 1981, p. 156). Astfel, în deceniile trecute, 
familia oferea standardele potrivit cărora se evalua sinele. În prezent, însă, 
sinele este sursa standard cu care să evaluează căsătoria. 

Aceste modificări în relaţia dintre sine şi familie sunt susţinute şi 
de datele obţinute de cercetările Barbarei Ehrenreich (1983), care vizau 
evidenţierea schimbărilor în valoarea atribuită rolului masculin. După cel 
de-al Doilea Război Mondial, percepţia generală era că bărbatul trebuie să 
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îşi întreţină familia. Evitarea căsătoriei era considerată imorală şi egoistă, 
iar burlacii notorii erau suspectaţi de imaturitate, de deviaţii sexuale sau de 
tulburări mentale. Totuşi, câteva decenii mai târziu, cazurile în care bărbatul 
nu îşi mai întreţine a familia au devenit din ce în ce mai acceptabile. Viaţa 
liniŞtită a burlacului liber a devenit un model demn de invidiat. Societatea 
a început să tolereze, chiar să încurajeze bărbaţii să pornească în căutarea 
propriei fericiri, paleta extinzându-se de la bunuri financiare până la plăceri 
sexuale. Ehrenreich a denumit această schimbare în atitudine "prăbuşirea 
eticii capului de familie" . Această modificare în atitudine a semnalizat o 
trecere de la obligaţiile morale şi sociale faţă de familie la dorinţele şi nevoile 
sinelui ca standard de valoare - şi chiar ca normă a sănătăţii mentale unanim 
acceptate. 

O schimbare similară a avut loc şi în cazul rolului jucat de femei. 
O analiză atentă de conţinut a evidenţiat că revistele pentru femei şi-au 
schimbat mesajul despre valorile de bază în deceniile după cel de-al Doilea 
Război Mondial (Zube, 1972) . La început, familia a fost prezentată şi 
discutată în termenii moralităţii. Mai târziu, accentul s-a mutat pe împlinire 
şi pe satisfacţii personale. Astfel, chiar şi raportat la familie, sinele a înlocuit 
moralitatea tradiţională ca fundament de valoare superior. 

În unele cazuri, oamenii par să simtă nevoia să îşi ascundă trecutul 
familial, ca să şi poată maximiza valoarea, mai ales dacă vor să fie recunoscuţi 
personal pentru realizările şi succesele lor. Unii doresc să evite suspiciunea că 
avantajele datorate familiei le-ar fi înlesnit eforturile (vezi Quattrcine şi Jones, 
1978). De exemplu, una dintre persoanele investigate a relatat că a ajuns să 
aibă o afacere foarte prosperă doar pe baza propriilor puteri. A neglijat să 
menţioneze că afacerea a fost de fapt fondată de tatăl său, care la un moment 
dat i-a predat-o lui (Bellah şi colab., 1985, p. 82). 

Astfel, există o serie de conflicte posibile între sine şi familie (sau 
dragoste), dacă acestea sunt considerate valori de bază, supreme. Pe de altă 
parte, acestea pot colabora şi îşi pot amplifica reciproc efectul. Totuşi, viaţa 
modernă poate spori conflictele dintre ele. În aceste situaţii avem motive să 
fim tentaţi să credem că sinele începe să deţină poziţia de superioritate. 

2 2 3  
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Diferenţele de gen în familie şi valoarea propriei persoane 

Aşa cum am menţionat deja, legăturile de familie pot fi importante 
valoarea propriei persoane. Cu toate acestea însă, efectele relaţiilor de familie 
asupra valorii propriei persoane depind de gen. 

Înţelepciunea tradiţională reflectată în ştiinţele sociale prezintă tiparul 
culturii occidentale în felul următor: sursa majoră a valorii personale a 
bărbaţilor provenea din munca lor; femeile, însă, erau private de asemenea 
oportunităţi din cauza discriminării sexuale în angajare. Din acest motiv, 
pentru ele principala sursă de valoare a propriei persoane rezida în familie. 
Căsătoria cu un bărbat puternic, de succes, cu prestigiu şi creşterea eficientă 
a copiilor erau indicatorii valorii unei femei. Femeile erau încurajate să se 
mândrească cu reuşitele copiilor lor (de exemplu, Margolis, 1984). Bărbatul îşi 
obţinea succesul din imaginea unei soţii atrăgătoare şi a unor copii realizaţi, 
dar aceste surse erau secundare carierei. 

Această analiză ar putea însă omite un aspect esenţial. Interacţiunile 
actuale din cadrul familiei pot avea o importanţă mai mare pentru valoarea 
propriei persoane decât definiţiile simbolice ale sinelui (de exemplu, Lopata, 
1971, p. 93). Este adevărat că bărbaţii dobândeau valoarea propriei persoane 
de pe urma soţiilor lor doar în foarte puţine cazuri, în timp ce, de cele mai 
multe ori, soţiile îşi obţineau propria valoare prin soţii lor (vezi Blumstein 
şi Schwartz, 1983, pp. 159-161; de asemenea, Freedman, 1978). Însă tiparul 
uzual al interacţiunilor maritale poate avea un efect puternic asupra valorii 
personale a ambilor parteneri. Exprimarea respectului, a valorii şi a aprecierii 
dintre soţi poate fi o determinantă esenţială a stimei de sine. Într-adevăr, 
calitatea căsătoriei depinde în mare măsură de modul în care persoana crede 
că este evaluată de către soţ/soţie (Schafer şi Keith, 1984). 

În mod obişnuit, familia era percepută ca o unitate de producţie cu 
beneficii economice. Un exemplu concret era gospodăria unde toţi membri 
familiei lucrau împreună. De obicei tatăl era şeful, iar stima sa de sine era 
în mod evident accentuată de superioritatea sa faţă de ceilalţi membri ai 
familiei. El era cel care lua deciziile şi dădea ordinele, iar ceilalţi se supuneau. 
Între timp, soţia trebuia să se supună dorinţelor soţului şi să-I respecte, şi 
astfel stima ei de sine a era diminuată din cauza acestor dovezi repetate ale 
statutului său inferior. 

Distincţia dintre fundamentele individuale şi cele colective ale stimei 
de sine are o importanţă deosebită în acest caz. O femeie putea să obţină 
niveluri ridicate de stimă de sine (colectivă) din simplul fapt că aparţinea 
unei familii, dar nivelul stimei de sine individuale (mai ales cel provenit 
din comparaţia cu statutul soţului ei) era scăzut. Pe scurt, familia îi oferea 
niveluri ridicate de stimă de sine în general, dar niveluri scăzute în termenii 
stimei de sine individuale. În consecinţă, nu este de mirare că femeile îşi 
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orientau atenţia spre stiluri de gândire şi spre valori colective, iar psihologia 
feminină accentua atitudinile colective ale comunităţii şi mai puţin motivele 
individuale (de exemplu, Gillian, 1982; de asemenea, Block, 1973) .  

În cazul bărbaţilor, situaţia era exact pe dos. Faptul că cineva era căsătorit 
şi avea copii nu era încă o sursă de stimă de sine (de exemplu, conotaţiile 
negative ale burlăciei notorii nu erau niciodată atât de negative ca acelea care 
vizau fetele bătrâne). Dar în cadrul familiei, stima de sine a bărbatului putea 
atinge niveluri foarte ridicate. Din acest motiv, atitudinea bărbaţilor înclina 
spre accentuarea perspectivelor şi abordărilor individualiste (Block, 1973; 
Gillian, 1982) . 

Astfel, familia îi oferea femeii niveluri ridicate de stimă de sine colectivă 
iar bărbatului niveluri ridicate de stimă de sine individuală. Această diferenţă 
a fost probabil aspectul care încuraja femeile să gândească despre asemenea 
relaţii în termeni de comunitate, de colectiv şi bărbaţii să le abordeze în 
termeni de individualitate. 

În prezent, bazele acestor diferenţe au fost parţial erodate. Femeile au 
mai multe posibilităţi de a se angaja, pe care le pot transforma în surse ale 
stimei de sine. Pe de altă parte, au avut loc şi nişte schimbări în ceea ce priveşte 
egalizarea statutului dintre membrii familiei. Totuşi, familia continuă să fie 
o sursă importantă de stimă de sine individuală mai ales pentru soţ şi mai 
puţin pentru soţie. Încă este valabil faptul că soţul deţine de obicei mai multă 
autoritate decât soţia (de exemplu, Blumstein şi Schwartz, 1983). 

Bărbaţii nu mai deţin aceeaşi putere legală, financiară şi socială asupra 
soţiilor pe care au avut-o în trecut. De asemenea, nu se mai pot baza nici 
pe superioritatea dată de puterea fizică pentru a-şi menţine superioritatea 
în cadrul familiei. Însă tiparele de curta re menţin în continuare avantajele 
masculinităţii. Diferenţele de gen s-au menţinut prin stilul de curtare care le 
asigură bărbaţilor un statut superior femeilor. Datorită libertăţii de a alege 
din diversitatea de posibili parteneri, ar fi greşit să dăm vina pe un gen sau 
altul pentru această discriminare. Mai degrabă pare a fi rezultatul atitudinilor 
ambelor părţi. 

Există câteva tipare de curtare care menţin statutul de superioritate al 
bărbatului (vezi Guttentag şi Second, 1983). În cele mai multe cazuri soţii sunt 
cu câţiva ani mai în vârstă decât soţiile lor5• Acest decalaj de vârstă devine 
evident de cele mai multe ori chiar la primele întâlniri din adolescenţă, fiind 
foarte clar în perioada studenţiei, când este predominantă curtarea fetelor 
mai tinere. De asemenea, în general, soţii sunt mai educaţi, au o ocupaţie mai 
prestigioasă şi un salariu mai bun decât soţiile lor. Medicii şi managerii se 
căsă toresc cu asistente, funcţionare sau secretare, dar doctori ţele şi directoarele 
rareori se căsătoresc cu asistenţi medicali, funcţionari sau secretari. 

Câteva dintre implicaţiile acestor tipare (pattern-ul este denumit şi 
"unitatea de măsură a căsătoriei") asupra " pieţei căsătoriilor " au fost analizate 
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în mai multe lucrări (de exemplu, Bernard, 1982; Guttentag şi Secord, 1983). 
La capătul inferior al ierarhiei sociale, femeile pot alege dintr-un număr 
foarte mare de parteneri posibili; bărbaţii, în schimb, au puţine oferte pentru 
alegerea consoartei. La celălalt capăt, situaţia este inversată. Bărbaţii din 
straturile inferioare ale societăţii şi femeile din cele superioare sunt cei mai 
lipsiţi de diversitatea partenerilor potriviţi lor. 

La facultate de exemplu, studentele din anul întâi au relaţii cu studenti 
din toţi anii, în timp ce studenţii de anul Întâi sunt adesea nevoiţi să îşi petreacă 
singuri sfârşiturile de săptămână, încercând să menţină o relaţie de prietenie, 
la distanţă, cu prietena din liceu. În anii mai mari însă, şansa studenţilor de a 
se întâlni cu un număr mai mare de studente creşte semnificativ şi cuprinde 
tot campus-ul, în timp ce studentele din anii mai mari se întâlnesc doar cu 
studenţi din anul terminal. Astfel, studentele din anii terminali sunt uneori 
nevoite să-şi petreacă singure sfârşitul de săptămână, încercând din răsputeri 
să menţină relaţia de prietenie cu prietenul din anul precedent. 

Pe de altă parte, este important să ţinem seama de "unitatea de măsură 
a căsătoriei" şi din punctul de vedere al relaţiei în sine. În cazul fiecărui cuplu 
care corespunde tiparului obişnuit, soţul este mai în vârstă, este mai educat 
decât soţia, are un loc de muncă mai bun şi câştigă mai bine decât ea. Deşi ar 
putea încerca să ia împreună deciziile şi să deţină aceeaşi poziţie de putere 
în familie, totuşi soţul va fi cel care va avea autoritatea mai mare. El ştie mai 
multe, are o contribuţie mai mare la resursele cuplului - în consecinţă, pare 
firesc să aibă întâietate în luarea deciziilor. Astfel, se perpetuează statutul de 
inferioritate al rolului soţiei. 

Literatura de specialitate a produs suficiente dovezi care atestă 
importanţa efectelor acestui tipar. Soţiile sunt mai mulţumite de căsătoria 
lor dacă prestigiul profesional al soţului este mai mare, în timp ce prestigiul 
ocupaţional al soţiei nu pare să aibă niciun efect asupra satisfacţiei maritale a 
soţului (Glenn şi Weaver, 1978). Ceea ce pare să îi irite pe soţi este situaţia în 
care soţia câştigă la fel de mult ca ei (Fendrich, 1984). Astfel, în prezent, soţului 
tipic nu îi displace dacă soţia lui câştigă, dar îl deranjează dacă ocupaţia ei 
ameninţă poziţia lui de superioritate (Fendrich, 1984; Glenn şi Weaver, 1978; 
de asemenea, Blumstein şi Schwartz, 1983). 

Efectele acestui tipar asupra stimei de sine sunt din nou specifice, în 
sensul în care de obicei soţul are de câştigat iar soţia de pierdut, cel puţin în 
cazurile în care comparaţiile se efectuează în cadrul familiei. Interacţiunile 
marita le vor confirma în mod repetat faptul că soţul, în comparaţie cu soţia, 
este cel înţelept, important şi puternic. Aceste percepţii se vor infiltra în 
tiparul relaţiilor dintre soţi. 

Abaterile de la acest tipar obişnuit induc de cele mai multe ori distres 
(ceea ce este de înţeles) mai ales în rândul bărbaţilor. Un studiu efectuat pe 
bărbaţi care şi-au pierdut locul de muncă a evidenţiat faptul că relaţiile din 
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cadrul familiei au fost serios afectate. Aceste probleme se agravau mai ales 
în cazurile în care soţul îşi găsea un loc de muncă în care câştiga mai puţin 
decât înainte sau mai puţin decât soţia (Newman, 1988; de asemenea, Elder, 
1974). Fiica unuia dintre participanţii la un asemenea studiu îşi descria tatăl 
ca pe un om care era expertul în familie, care se pricepea la tot şi la toate: 
ştiinţă, politică, geografie şi aşa mai departe. Familia nu s-a îndoit niciodată 
de competenţa lui până când şi-a pierdut locul de muncă, după care şi-a 
pierdut şi poziţia de expert atoateştiutor. Atât timp cât a reuşit să-şi menţină 
statutul de superioritate, familia a continuat să-I venereze. 

Aceste inegalităţi par să se întreţină în mod automat. Deoarece soţul 
este cel care câştigă mai mult, el este cel care va lua deciziile majore, ceea ce îi 
întăreşte continuu poziţia de putere. După ce încep să se nască copiii, cuplul 
s-ar putea să se gândească cine să rămână acasă să crească copiii (sacrificând 
astfel posibilitatea avansării în carieră), dar de cele mai multe ori se decide că 
pentru binele familiei este preferabil ca soţia să-şi sacrifice cariera. La urma 
urmei, ea este cea care câştigă mai puţin, iar cuplul pierde mai puţin dacă 
ea renunţă la serviciu. (Un studiu efectuat recent în Statele Unite arată că 
raportul dintre concediile de maternitate şi cele de paternitate este de 400 la 
1 !) . Ca urmare, deoarece soţul avansează în carieră, iar soţia are grijă de copii 
sau lucrează cu jumătate de normă, diferenţele continuă să crească. Acest 
lucru va determina creşterea stim ei de sine bazată pe individualism a soţului 
şi creşterea stimei de sine bazată pe colectivism a soţiei. 

Efectul cumulat al acestor fenomene s-ar putea să iasă la iveală doar 
cu ocazia unui divorţ - caz în care rezultatul traiectoriilor diferite de carieră 
capătă brusc o importanţă deosebită. Soţul are succes, este realizat şi bine 
plătit, în timp ce soţia şi-a suprimat perspectivele de avansare în carieră, 
poate a şi trecut la jumătate de normă sau a rămas în concediu de maternitate 
pentru mai mulţi ani. De cele mai multe ori, după divorţ condiţiile de viaţă ale 
soţului se îmbunătăţesc în timp ce ale soţiei devin mai precare (de exemplu, 
Newman, 1988; Price şi McKenry, 1988; Weiss, 1984; Weitzman, 1985). 

Studiile efectuate în rândul familiilor de muncitori prezintă tipare 
similare. Ocupaţia de muncitor oferă mai puţine şanse pentru dezvoltarea 
stimei de sine decât o profesiune cu o calificare superioară. Din acest motiv, 
muncitorii simt nevoia să li se confirme stima de sine în sânul familiei. Ei 
prezintă tendinţa de a fi mai autori tari în relaţia lor cu soţia şi copiii, deoarece 
familia este mediul cel mai propice pentru a se simţi puternici, importanţi şi 
respectaţi (Rubin, 1976). În acelaşi timp, există şi dovezi (sau cel puţin semne) 
care arată că soţiile care nu lucrează depind într-o măsură mai mare de familie 
ca să reuşească să-şi sporească stima de sine decât cele care lucrează (de 
exemplu, Blumstein şi Schwarty, 1983; Callan, 1987; Lopata, 1971; Pistrang, 
1984; Rubin, 1976). 
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Este posibil ca aceste diferenţe să aibă cauze mai profunde? Da. Pe 
vremea lui Freud era la modă explicarea comportamentului adult în termenii 
unor experienţe din copilărie care au fost uitate. Însă, conform cercetărilor 
ştiinţifice, aceste cauze subtile, inconştiente, demult îngropate sunt foarte 
greu de documentat iar fiinţele umane sunt afectate de aspecte evidente, 
imediate şi presante. S-ar putea ca sentimentul de superioritate masculin să 
fi fost afectat de perioada când învăţa să stea pe oliţă sau de descoperirea în 
copilărie a faptului că femeile nu au penis ca şi ei. Mult mai probabil însă, 
bărbatul este afectat de contactul zilnic cu o altă persoană care ştie mai puţine 
decât et care câştigă mai puţin decât et este mai tânără şi mai slabă din punct 
de vedere fizic, depinde de el şi îl respectă, acceptă şi se supune veridicităţii 
judecăţii lui şi deciziilor pe care le ia. 

Privind toate aceste aspecte în ansamblu, nu e de mirare să impactul 
familiei asupra valorii propriei persoane este diferit în funcţie de gen. 
Apartenenţa la nucleul familiei nu duce automat la dezvoltarea unei valori 
a propriei persoane colective pentru bărbaţi. Însă interacţiunea cu membrii 
familiei îi oferă fundamentele valorii propriei persoane la nivelul individului, 
deoarece soţul este tratat ca fiind superior soţiei şi copiilor. Aceleaşi 
interacţiuni ar putea reduce sentimentul individual al valorii personale a 
soţiei - la urma urmei, superioritatea soţului este stabilită în raport cu rolul ei 
în familie - dar apartenenţa la familie poate fi o sursă importantă de mândrie 
şi de satisfacţie pentru soţie. 

Sinele, iubirea şi familia în conflict 

Uneori, interesele sinelui par să fie în conflict cu cerinţele familiei (şi 
ale iubirii). Probabil că aceasta este dilema cea mai mare cu care se poate 
confrunta individul modern, deoarece pentru rezolvarea acestui conflict 
trebuie să aleagă între două dintre valorile cele mai puternice şi mai profunde. 
În trecut sau în culturi diferite de a noastră, această alegere era probabil destul 
de uşoară sau cel puţin era evident ce este corect şi ce trebuie făcut. Nu era 
vorba doar despre faptul că obligaţiile faţă de familie depăşeau îndatoririle 
faţă de sine. Atitudinile morale ale epocilor trecute nici măcar nu recunoşteau 
existenţa conceptului de obligaţie faţă de sine. 

Conflictul dintre sine şi familie poate lua diverse forme. Cea mai 
comună este situaţia în care sinele nu se poate dezvolta, nu se poate exprima 
sau nu-şi poate satisface nevoile fundamentale în cadrul relaţiei. Acest lucru 
se poate întâmpla în oricare dintre rolurile din cadrul familiei, cel de soţ, soţie, 
părinte sau copil. Faptul că relaţia din cadrul familiei este o sursă importantă 
de satisfacţie emoţională şi de avantaj financiar nu înseamnă neapărat că 
aceasta poate ajuta sinele să se dezvolte şi să prospere. 
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Într-adevăr, de multe ori, o relaţie necesită anumite sacrificii, ceea 
ce contravine tendinţelor moderne de cultivare şi de evidenţiere a sinelui. 
Observaţiile lui Erik Erikson (1950) arată că persoanele de vârstă mijlocie 
se confruntă de multe ori cu situaţia conflictuală impusă de alegerea pe 
care trebuie să o facă între dezvoltarea sinelui şi sacrificarea sa pentru 
binele celorlalţi. Erikson spunea că aceste persoane trebuie să aleagă între 
egocentrism şi "generativitate", termen prin care descria preocuparea 
altruistă pentru creşterea generaţiilor următoare. Privită din altă perspectivă, 
ideea lui Erikson se referă la faptul că postura de părinte şi de mentor 
presupune abandonarea căutării sinelui pentru a putea manifesta un interes 
plin de afectivitate pentru generaţiile viitoare. 

Statutul de părinte este probabil cel mai elocvent exemplu pentru 
acest tip de conflict. Cerinţele şi obligaţiile de părinte blochează încercarea 
persoanei de a se orienta spre căutarea şi spre cultivarea sinelui, care sunt 
esenţiale la debutul maturităţii. De exemplu, multe femei sunt conştiente 
de nevoia sacrificării sinelui atunci când decid să aibă copii şi exprimă acest 
sacrificiu atât în termeni negativi cât şi în termeni pozitivi (vezi Lopata, 1971). 

Aspectele pozitive descriu schimbările intrinsece care se referă la procesele 
de maturizare şi la capacitatea sporită de a-şi asuma responsabilităţi. 
Exemplele negative se referă la nemulţumirea legată de tranziţia la statutul 
de mamă, care implică mai multe sarcini, ceea ce le împiedică să citească sau 
să se angajeze în alte activităţi prin care îşi pot dezvolta sinele (Lopata, 1971, 
p. 196). 

Şi dragostea romantică dintre adulţi poate fi percepută şi ca o tendinţă 
de minimalizare şi de oprimare a sinelui. Prin anii 1980 au apărut o serie 
de cărţi specifice psihologiei "populare" care dezbăteau acest conflict. 
Aceste lucrări le sfătuiesc mai ales pe femei să nu se sacrifice prea mult de 
dragul relaţiei romantice. Mai ales femeile ar putea fi expuse unor asemenea 
probleme, deoarece ele sunt mai dispuse să-şi sacrifice propriile nevoi şi 
dorinţe de dragul celuilalt (de exemplu, Eagly, 1987; Gillian, 1982). 

Astfel, propriul interes poate intra în conflict cu interesele iubirii. 
Preocuparea pentru partener începe să devină prioritară, renunţându-se la 
şansele proprii de succes, de dezvoltare şi de exprimare. Uneori, aceste efecte 
sunt explicite. De exemplu, în unele familii tradiţionale soţul pur şi simplu 
îi interzice soţiei să se angajeze sau să se înscrie la facultate, împiedicând-o 
astfel să înveţe, să se dezvolte sau să îşi descopere abilităţile (Rubin, 1976; de 
asemenea, Lawson, 1988). În alte cazuri, conflictul este mult mai subtil, cum 
ar fi acelea în care se cere renunţarea la vechii prieteni sau la abandonarea 
intereselor şi pasiunilor personale (Rubin, 1976; de asemenea, Pistrang, 1984). 

Unele abordări moderne au agravat conflictul dintre sine şi căsnicie. 
Cultura modernă încurajează oamenii să aibă aşteptări mari faţă de căsnicie, 
sperând ca aceasta să le ofere împlinire şi satisfacţii personale (de exemplu, 
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Lopata, 1971, p. 74; de asemenea, Burgess şi Locke, 1945). Grupul de cercetare 
al lui Robert Bellah a evidenţiat faptul că mulţi americani contemporani îşi 
imaginează că mariajul este "explorarea mutuală a unor identităţi extrem 
de bogate, complexe şi interesante" (Bellah şi colab., 1985, p. 108). Astfel, 
oamenii se aşteaptă ca dragostea să împlinească sinele, iar căsnicia să le ofere 
spaţiul în care sinele lor poate prospera, se poate dezvolta şi exprima liber. 
Din păcate însă, această concepţie este puternic idealizată, iar realitatea este 
adesea dezamăgitoare. 

Grupul de cercetători conduşi de Bellah a mai observat că majoritatea 
celor intervievaţi nu reuşeau să accepte posibilitatea ca o relaţie bună, 
afectuoasă să implice costuri şi sacrificii serioase pentru sine. Majoritatea 
celor investiga ţi spuneau că dacă cineva vrea într-adevăr să facă ceva pentru 
persoana iubită, acest lucru nu poate fi considerat un sacrificiu (1985, p. 109). 
Majoritatea reuşeau să accepte că o căsnicie bună necesită efort susţinut, dar 
nu puteau concepe că ar putea fi vorba şi de costuri şi sacrificii reale. Astfel, 
sacrificarea propriei identităţi pentru iubire era considerată ca un lucru de 
neconceput - imposibil prin definiţie. 

Toate aceste aspecte sunt într-un contrast ciudat cu mariajele generaţiilor 
anterioare. Potrivit grupului de cercetare al lui Bellah, abordarea americană 
modernă a iubirii şi a căsătoriei formează un fundament important de valoare, 
care însă nu se potriveşte complet cu sinele. Dacă mariajul sau dragostea 
nu intră în conflict cu sinele, atunci sinele este cel care primează. Această 
schimbare nu este una universală, dar indică direcţia în care evoluează 
cultura. Conform noii atitudini, dacă relaţia periclitează dezvoltarea sinelui 
atunci legătura ar trebui întreruptă. O căsătorie fără vlagă, apatică sau tiranică 
nu ar trebui continuată. Persoana are dreptul, ba chiar mai mult, obligaţia de 
a schimba situaţia şi de a merge mai departe. Desigur, sursa acestor drepturi 
şi obligaţii este chiar sinele. 

Dovezile privind schimbarea atitudinii faţă de adulter susţin că sinele 
începe să devină mai important decât dragostea sau căsătoria. Un studiu 
recent efectuat de Lawson (1988) arată că multe persoane se angajează în relaţii 
extraconjugale deoarece îşi consideră căsătoria nesatisfăcătoare. Lawson a 
evaluat tendinţa acestor persoane de a considera sinele un fundament de 
valoare (cercetătoarea denumeşte această tendinţă "mitul despre mine") .  
Cu cât persoanele aderau mai puternic la aceste noi atitudini, cu atât creştea 
şansa ca ele să comită adulter (mai ales relaţii trecătoare, de o noapte), fără 
să se simtă vinovate pentru ceea ce au făcut (1988, p.  38). Femeile se implicau 
în/iniţiau relaţii extramaritale mai ales în cazurile în care viaţa de acasă 
era oprimantă sau le împiedica în exprimarea propriei individualităţi. De 
exemplu, una dintre femeile investigate a început o aventură după ce soţul ei 
i-a interzis să se înscrie la cursuri serale. Deci cu cât sinele este mai sacru, cu 
atât mariajul devine mai profan. 
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Deseori, adulterul duce la instalarea conflictelorîntre dragoste şi familie. 
Rezultatele lui Lawson arată că multe persoane încep relaţii extraconjugale 
în ideea că vor reuşi să ţină relaţia şi implicarea personală sub control, însă 
aceste convingeri se dovedesc a fi false. La un moment dat, persoana se 
poate trezi că este implicată într-o relaţie satisfăcătoare din punct de vedere 
emoţional în afara căsătoriei, fiind forţată să aleagă între continuarea poveştii 
de dragoste şi mariaj. 

Conflictele dintre fundamentele de valoare pot fi extrem de distructive, 
ceea ce este valabil şi în cazul adulterului. Lawson arată că majoritatea 
persoanelor suferă profund când trebuie să aleagă între dragoste şi căsătorie. 
În cazul în care căsătoria supravieţuieşte, şansele ca ea să fie afectată sunt 
foarte mari. Este posibil ca partenerii să reuşească să rămână împreună şi 
după terminarea relaţiei extraconjugale, dar costurile implicate sunt mari, 
cum ar fi comunicare deficitară, pierderea încrederii, a afecţiunii faţă de 
celălalt şi aşa mai departe. 

Probabil că cel mai important aspect al studiului derulat de Lawson a 
relevat faptul că majoritatea celor care au comis adulter considerau că ceea 
ce au făcut era absolut justificat, chiar şi divorţul ar fi fost justificat, toate 
acestea datorită obligaţiilor persoanei faţă de propriul sine. Aceste rezultate 
arată în mod clar că, în competiţia dintre fundamentele de valoare, sinele 
poate câştiga în faţa căsniciei sau a familiei. Un tipar similar s-a reliefat 
şi în urma unui studiu recent al tendinţelor de divorţ (Vaughan, 1986). În 
perioada de pregătire a divorţului, multe persoane au început să dezvolte în 
mod conştient "o ideologie a sinelui", o altă expresie a faptului că persoana 
valorifică mai mult sinele decât relaţia. Pentru a putea justifica terminarea 
unei relaţii importante, persoana are nevoie de o valoare şi mai importantă, 
iar în prezent, sinele reprezintă o astfel de valoare: Îmi pare rău, dar îmi 
datorez mie însumi să te părăsesc. 

Pe scurt, atitudin.ea modernă începe să susţină din ce în ce mai mult 
ideea că iubirea mi poate fi compatibilă cu sinele, deoarece în cazul în care 
oprimă sinele nu mai putem vorbi de dragoste adevărată (Bellah şi colab., 
1985). O situaţie în care sinele şi iubirea ar fi în conflict pare de neconceput, 
ambele fiind considerate mai importante decât relaţiile de căsătorie. Dacă 
persoana pune capăt unei relaţii de dragoste, acţiunile sale sunt justificate 
(chiar impuse) în cazul în care o face de dragul posibilităţii de a se autoexprima 
printr-o altă relaţie de iubire. Evident, aceste atitudini vor întreţine o rată 
foarte mare a divorţului şi atâta timp cât ele persistă, nu ne putem aştepta la 
o scădere substanţială a ratei divorţului. 

Niciunul dintre aspectele discutate mai înainte nu este neapărat un 
dezastru pentru societate. Ceea ce ar putea fi însă o problemă serioasă este 
că acelaşi tip de raţionament ar putea fi aplicat şi în relaţia cu copiii. Dacă 
dragostea pentru soţ sau soţie poate necesita sacrificarea sinelui, pentru copii 
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acest lucru este şi mai adevărat - iar urmaşii pot fi şi mai pretenţioşi, mai 
nerecunoscători şi aşa mai departe. 

La urma urmei, divorţul nu este neapărat o problemă socială gravă. 
Oamenii pot începe şi termina o relaţie fără să afecteze societatea. Când doi 
adulţi pun capăt unei relaţii romantice, ei pot reveni în grupul persoanelor 
singure, în căutarea unor noi parteneri sau pur şi simplu pot să îşi vadă mai 
departe de viaţă. Este posibil ca partenerii să sufere, să apară inconveniente, 
să se cheltuiască sume de bani etc., fără să se aducă prejudicii grave societăţii. 

În schimb, abandonarea copiilor ar putea deveni o problemă serioasă 
pentru societate, deoarece copii nu pot să-şi poarte de grijă sau să-şi găsească 
singuri părinţi noi. Dacă, la un moment dat, adulţii ar începe să-şi dorească 
să scape de copii, ca să-şi poată explora şi dezvolta sinele, problema ar fi 
extrem de gravă pentru societate. Adevărul este că problema socială majoră 
asociată divorţului este ruptura care se produce între părinte (de obicei tatăl) 
şi copii. După divorţ, taţii par să-şi fi abandonat copiii - ajung să-i întâlnească 
din cei în ce mai rar, investind din ce în ce mai puţine emoţii, grijă şi bani în 
creşterea lor. 

Desigur, acelaşi raţionament se aplică şi perspectivei copiilor. Dacă 
copiii ar dori să divorţeze de părinţii lor - ceea ce ar putea fi posibil, de 
vreme ce de multe ori părinţii împiedică dezvoltarea şi expresia liberă a 
individualităţii copilului - nu există alternativă disponibilă. 

Deocamdată, nu se întrevede nicio rezolvare pentru această problemă. 
Din perspectiva individului, un factor atenuant ar fi faptul că relaţia dintre 
părinte şi copil este cât de cât limitată în timp, devenind astfel o relaţie mai 
uşor de suportat. Cu alte cuvinte, copiii vor creşte şi îşi vor întemeia la rândul 
lor familii, terminând astfel o serie de aspecte stresante şi opresive ale acestui 
tip de ataşament. Părinţii care se simt afectaţi sau sufocaţi de relaţia lor cu 
copiii pot aştepta pur şi simplu până când problema se rezolvă de la sine. 
Exact acelaşi lucru fac şi copiii - aşteaptă să împlinească vârsta la care se pot 
debarasa de influenţele şi de autoritatea apăsătoare ale părinţilor şi pleacă de 
acasă. De obicei, relaţia continuă, însă într-o formă mai limitată şi oarecum 
transformată. Ce este şi mai important este că relaţia nu mai este o povară 
pentru sine, iar conflictul dintre sine şi relaţie este în mare măsură rezolvat. 

Dacă luăm în considerare problemele sociale potenţiale, este extrem de 
important ca societatea să poată menţine, indiferent de costurile implicate, 
relaţiile dintre părinţi şi copii. În prezent, cultura reuşeşte să impună acest 
lucru prin legi, norme şi atitudini. Din punct de vedere legal nu ai voie să 
divorţezi de copiii tăi. Din punctul de vedere al atitudinilor, cultura susţine 
ideea împlinirii personale prin creşterea copiilor, subliniind că acest statut îi 
oferă sinelui nenumărate oportunităţi prin care se poate exprima, dezvolta 
şi împlini. Fără îndoială, refuzul de a admite paradoxul parental este parţial 
legat de conştientizarea pericolului pe care l-ar presupune atitudinea 
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alternativă. Societatea nu le poate permite oamenilor să înceapă să decidă, 
la câţiva ani după naşterea copiilor, că nu mai doresc să poarte răspunderea 

. creşterii lor. 
Acest pericol însă nu a apărut în epoca modernă. Timp de mai multe 

secole, s-au consemnat cazuri în care unul dintre părinţi îşi părăsea familia 
(de exemplu, MacFarlane, 1986; de asemenea, Stone, 1977, p. 35). De cele 
mai multe ori bărbatul era cel care pleca de acasă, deoarece şansele sale de 
a începe o viaţă nouă altundeva pe cont propriu erau mai mari decât pentru 
sotia lui. Totuşi, de cele mai multe ori acest lucru a reprezentat o problemă 
pe�tru societate, deoarece familia abandonată suferea şi devenea dependentă 
de sprijinul financiar şi de alte ajutoare oferite de societate. 

Aspectul nou, specific erei moderne este disponibilitatea unor atitudini 
prin care s-ar putea justifica abandonarea familiei. Dacă sinele este considerat 
un fundament de valoare superior familiei, iar toată lumea acceptă că avem 
dreptul să plecăm dacă mariajul nostru nu este satisfăcător ca să ne putem 
dezvolta sinele, atitudinile existente nu sunt suficient de puternice să 
împiedice părinţii să-şi părăsească copiii. În secolele trecute, dacă oamenii îşi 
părăseau copiii o făceau din motive egoiste, iar aceste acţiuni erau considerate 
condamnabile şi nejustificate. Asemenea atitudini probabil că au împiedicat 
multe persoane să acţioneze astfel chiar dacă aveau impulsul de a fugi de 
acasă. În prezent însă, urmărirea scopurilor proprii a dobândit o legitimitate 
mai mare decât în trecut. Dacă obligaţiile părinteşti îşi pierd superioritatea în 
faţa obligaţiilor faţă de sine - iar sinele are o traiectorie ascendentă în acest 
sens - societatea ar putea trece prin perioade de haos şi dezbinări serioase. 

Ar fi cumva aceasta o îngrijorare vană? În momentul de faţă este doar 
o speculaţie, dar se reliefează deja câteva tendinţe îngrijorătoare. Numărul 
persoanelor care nu îşi doresc copii este în creştere. Mamele încep să se 
plângă de faptul că după divorţ, taţii încep să îşi caute fericirea şi împlinirea, 
în timp ce ele sunt nevoite să trăiască împreună cu copiii în condiţii financiare 
precare (de exemplu, Ebeling, 1990). Numărul părinţilor care îşi trimit copiii 
neastâmpăraţi în spitale de boli nervoase s-a dublat în ultimul deceniu, iar 
oamenii de ştiinţă sunt de părere că două treimi din aceste spitalizări sunt 
nejustificate - cu alte cuvinte, cercetătorii sunt de părere că aceşti părinţi 
vor de fapt să scape de copiii lor pentru o perioadă de timp nedeterminată 
(pentru raport vezi Barrett şi Greene, 1990). 

Din punctul meu de vedere, motivul principal de îngrijorare este 
reprezentat de faptul că întreaga evoluţie culturală este orientată în această 
direcţie; prin urmare, mă îngrijorează mai puţin aceste tendinţe izolate. La 
urma urmei, decizia de a nu avea copii este doar o adaptare la paradoxul 
parental, care nu creează nicio problemă socială. Problemele sociale cele mai 
grave vor apărea doar în cazul în care oamenii vor decide că nu mai doresc 
copii după ce copiii lor s-au născut deja. Sinele, ca fundament de valoare, are 
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deja puterea să depăşească valoarea pe care o comportă căsătoria şi, curn vom 
arăta şi în capitolul următor, în unele sfere poate deja transcende şi religia. 
Sacralitatea statutului de părinte este de asemenea pusă la încercare. 

Acest lucru aduce în discuţie ultima problemă abordată în acest capitoL 
Cum a reuşit cultura să menţină iluzia că statutul de părinte aduce împlinirea 
personală? 

Despre iluzii faste şi nefaste 

În capitolul anterior am arătat că societatea occidentală nu a reuşit 
să menţină valoarea "eticii muncii" - adică, acele convingeri care ridică 
munca la statutul de fundament de valoare şi model de împlinire. Acest 
capitol ne-a demonstrat că aceeaşi societate a avut succes într-o sarcină 
similară - transformarea statutului de părinte într-un fundament de valoare 
şi un model de împlinire. Aceste două seturi de convingeri pot fi percepute 
ca eforturi paralele ale culturii de a construi iluzii. Desigur, ar fi eronat să 
tragem concluzia simplistă că societatea poate sau nu poate să întreţină 
asemenea iluzii la scară largă pe o perioadă mai mare de timp. De ce una 
dintre încercări a avut succes în timp ce cealaltă a eşuat? 

Din anumite puncte de vedere, cele două iluzii sunt similare. Atât etica 
muncii cât şi statutul de părinte implică mitul împlinirii, deoarece ambele 
oferă promisiuni nerealiste legate de trăirea unor emoţii pozitive durabile: 
demnitate şi satisfacţii prin muncă, bucuria de a fi mamă şi aşa mai departe. 
Însă, ambele par să aibă şi aspecte negative: fiinţele umane demisionează 
când pot să facă acest lucru, iar părinţii sunt mai puţin fericiţi decât cuplurile 
care nu au copii. 

Ambele atitudini conţin câteva contradicţii interne. Tensiunea dintre 
autoîmplinire şi negarea identităţii proprii este vizibilă atât în etica muncii cât 
şi în rolul de părinte. Tensiunea dintre individualism şi colectivism (aspect 
central în atitudinile moderne faţă de muncă) este oglindită şi în modul în 
care este abordată în prezent familia (adică, conflicte de valoare dintre sine 
şi familie). Chiar mai mult, societatea modernă continuă să ofere alternative 
atât pentru muncă cât şi pentru statutul de părinte: etica libertăţii personale 
concurează cu etica muncii, iar toleranţa faţă de decizia de a nu avea copii 
(atât în cazul persoanelor căsătorite cât şi în cazul celor necăsătorite) este în 
continuă creştere. 

Totuşi există câteva diferenţe între etica muncii şi etica statutului de 
părinte. Desigur, pentru a înţelege de ce una dintre etici a avut succes iar 
cealaltă nu, trebuie investigate tocmai aceste diferenţe. Prima diferenţă majoră 
provine din psihologia socială a motivaţiei. Etica muncii a avut de suferit 
din cauza incompatibilităţii dintre recompense le intrinsece şi extrinsece, prin 
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5ublinierea atât a satisfacţiilor inerente muncii cât şi a beneficiilor externe, 
financiare. Astfel, potrivit tiparului binecunoscut, munca a început să fie 
orientată din ce în ce mai mult spre factori şi motivaţii externe (adică, în mod 
obişnuit, recompensele externe tind să fie prioritare celor intrinsece). Pe de 
altă parte, statutul de părinte nu a avut de suferit din cauza unui surplus de 
motivaţii extrinsece, iar numărul motivaţiilor intrinsece continuă să fie mare. 

De fapt, tendinţele moderne în rolul de părinte probabil că au întărit 
sursele de motivaţie intrinsecă, de vreme ce, în termenii motivaţiei extrinsece, 
a fi părinte devine din ce în ce mai costisitor. Copiii nu mai sunt un bun 
financiar important sau o sursă majoră de venit, ci mai degrabă o sursă 
majoră de costuri şi obligaţii financiare. Astfel, prin muncă se pot câştiga 
bani, iar indiciile de suprafaţă le vor aminti oamenilor că lucrează de dragul 
unor recompense externe, ceea ce, la rândul său, îi va determina să considere 
munca o modalitate prin care se pot câştiga bani. Însă să fii părinte costă bani, 
ceea ce va determina fiinţele umane să considere statutul de părinte ca fiind 
ceva din care se poate obţine motivaţie intrinsecă. 

O a doua diferenţă constă în faptul că societatea are mult mai multă 
nevoie de iluzia statutului de părinte decât de iluzia muncii. Societatea nu 
are nevoie ca toţi membrii ei să lucreze la randament maxim. Există multe 
stimulente prin care majoritatea pot fi convinşi să lucreze suficient de mult 
pentru a înfăptui tot ceea ce este necesar. Cu alte cuvinte, societatea nu se 
va destrăma dacă un număr mare de persoane simt uneori că mai degrabă 
ar face altceva decât să lucreze. Dar societatea s-ar confrunta cu probleme 
severe dacă un număr mare de persoane ar decide să-şi abandoneze copiii 
sau dacă ar decide să nu mai aibă copii. 

În legătură cu această diferenţă putem vorbi despre faptul că decizia 
de a avea sau nu copii este mult mai opţională decât cea de a munci sau nu. 
Aşa cum am menţionat anterior, timp de mai multe secole atât munca cât şi 
statutul de părinte erau în mare parte inevitabile. Pentru foarte multe persoane 
munca este şi în prezent inevitabilă. Dar cu tehnicile moderne de contracepţie 
este posibil să te căsătoreşti şi să faci dragoste fără să ai copii. Astfel, ajungem 
din nou la concluzia că societatea are mai multă nevoie de iluzia statutului 
de părinte decât de iluzia muncii. Oamenii lucrează indiferent de emoţiile pe 
care le încearcă faţă de muncă, dar societatea ar fi în pericol considerabil dacă 
lumea ar începe să creadă că nu are sens să fii părinte. 

A treia diferenţă se referă la rezultat. Aceasta este extrem de importantă 
datorită naturii mitului împlinirii. Oamenii sunt destul de dispuşi să aştepte 
pentru a se putea realiza, dar devin stresaţi dacă această promisiune nu se 
îndeplineşte în momentul promis. La sfârşitul mai multor ani de muncă, 
multe persoane nu simt că ar fi realizat ceva important. Natura muncii 
moderne nu le lasă majorităţii persoanelor un produs concret pe care să îl 
poată considera rezultatul muncii lor. Există, desigur, şi excepţii. Un arhitect 
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poate admira clădirile pe care le-a proiectat, iar un medic se poate bucura 
de sănătatea bolnavilor trataţi eficient. Dar, pentru cele mai multe persoane 
rezultatele muncii nu sunt tangibile: să scrii mii de procese verbale, să fi 
derulat multe discuţii de afaceri la telefon, să fi participat la nenumărate 
şedinţe, să fi conceput o serie de proceduri care şi-au pierdut actualitatea 
rapid, etc. Ambiţiile legate de muncă nu au fost realizate în totalitate, iar 
marile aşteptări nu au fost împlinite. 

În schimb, după mai mulţi ani poţi să spui că ţi-ai crescut copiii de 
care te leagă emoţii puternice şi care sunt un motiv de mândrie pentru tine. 
Oamenii obişnuiesc să se gândească cu plăcere la experienţele pe care le-au 
avut crescându-şi copiii, uitând stresul, greutăţile şi sacrificiile, îngrijorările 
care s-au dovedit în timp a fi nefondate şi aşa mai departe. Chiar şi în cazul 
în care amintirea creşterii copiilor nu este tocmai plăcută, rezultatul - relatia 
cu copilul deja adult - poate da senzaţia că efortul depus a avut sens. Astfel, 
un studiu recent arată că un număr surprinzător de mic de persoane în vârstă 
au amintiri pozitive de pe vremea când erau părinţi şi îşi creşteau copiii 
(mai ales mamele) şi consideră perioada actuală ca fiind un aspect esenţial 
în povestea de viaţă. Dar aceste persoane au evidenţiat în mod special relaţia 
curentă pe care o aveau cu copiii lor, relaţie care le oferea satisfacţii deosebite 
(Kaufman, 1986). 

Mitul împlinirii este susţinut cel mai eficient prin metoda proiectării 
sale în viitor. Naşterea şi creşterea copiilor reuşeşte să amâne împlinirea, 
menţinând mai mult timp promisiunea vie. În cazul muncitorilor, persoana 
atinge apogeul carierei sale destul de devreme (Rubin, 1976). În cazul 
funcţionarilor, pe la vârsta de 40 de ani persoana deja ştie cam până unde va 
putea avansa în carieră. Astfel, pe la mijlocul vieţii, cele mai multe persoane 
vor trebui să se confrunte cu aspectele dezamăgitoare ale carierei lor şi vor 
trebui să se împace şi cu limitele acesteia. Dar tocmai aceasta este vârsta la care 
rolul de părinte începe să dea roade. Problemele rezultate din convieţuire a 
cu copiii par să se estompeze (mai ales datorită faptului că aceştia încep 
să se mute de acasă), iar părinţii pot să se bucure de ei de la distanţă. La 
vârsta de 50 de ani părinţii au supravieţuit deja şi ultimelor conflicte specifice 
adolescenţei şi relaţiile dintre ei şi copii s-au îmbunătăţit substanţial. Copilul 
şi-a început recent viaţa adultă, iar promisiunea împlinirii prin această cale 
persistă. Cu mult înainte să devină evident faptul că nici copilul nu va realiza 
nimic senzaţional în viaţă, se nasc nepoţii. Astfel, posibilitatea unei realizări 
extraordinare prin eforturile depuse de-a lungul timpului pentru creşterea 
copiilor se menţine şi la bătrâneţe, chiar şi în momentele în care posibilitatea 
unor succese formidabile în muncă s-a risipit de mult. 

Astfel, chiar din mai multe motive, rolul de părinte poate fi mult mai 
bine reconciliat cu promisiunea mitică a împlinirii decât munca. Chiar şi 
la bătrâneţe oamenii pot obţine satisfacţie şi plăcere din viaţa copiii lor, iar 
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nepoţii poartă promisiunea unor mari succese. Dar visele grandioase legate 
de realizări profesionale sunt de obicei zădărnicite înainte de împlinirea 
vârstei mijlocii. . 

Direcţia schimbărilor sociale este de asemenea relevantă. Evoluţia 
modernă a muncii a scăzut treptat viabilitatea eticii muncii, mai ales datorită 
faptului că structura muncii a reuşit din ce în ce mai puţin să o susţină ca 
fundament de valoare şi model de împlinire. Aceste schimbări includ 
scăderea posibilităţilor de autoangajare, divizarea sarcinilor, creşterea rutinei 
şi a repetiţiei şi aşa mai departe. 

În schimb, societatea a reuşit să menţină vie ideea potenţialului uriaş 
şi unic existent în fiecare sugar. Secolul al nouăsprezecelea idealiza plăcerile 
maternităţii, iar secolul XX a extins aceste plăceri şi asupra paternităţii. 
Comparativ cu generaţiile anterioare, părinţii actuali se pot bucura mai 
mult de copiii lor. Câteva invenţii mai recente au redus substanţial povara 
şi stresul pe care le presupune creşterea copiilor, iar printre ele se numără şi 
împărţirea îndeletnicirilor casnice între părinţi, tendinţa de a avea un număr 
mai redus de copii, mai multe posibilităţi de îngrijire a copiilor în afara casei 
(creşă, grădiniţă etc.). 

Ce concluzii se pot trage din aceste speculaţii comparative privind 
succesul şi eşecul celor două tipuri de iluzii? Societatea are mai mare nevoie de 
iluzia împlinirii prin creşterea copiilor decât de iluzia împlinirii prin muncă. 
Direcţia schimbărilor sociale, precum şi tiparul general al vieţilor individuale 
au început să accentueze contradicţiile din etica muncii, dar să estompeze 
sau să le disipeze pe acelea din etica rolului de părinte. În consecinţă, în 
comparaţie cu realitatea şi iluzia muncii, realitatea naşterii şi creşterii copiilor 
se abate în mod vizibil mai puţin de la iluzia propriu-zisă. Recompensele 
extrinsece au subminat satisfacţiile intrinsece ale muncii, în timp ce costurile 
extrinsece ridicate ale rolului de părinte au determinat probabil oamenii să se 
concentreze asupra beneficiilor şi satisfacţiilar inerente acestora. 

O posibilă concluzie ar fi că iluziile pot fi susţinute la mai multe niveluri. 
Posibilitatea succesului este cea mai ridicată în cazul în care societatea are 
nevoie foarte mare de iluzii, când circumstanţele ascund discrepanţele dintre 
realitate şi iluzii, iar contradicţiile interne nu produc conflicte şi discordanţă 
psihică semnificativă. 

Rezumat si sinteză 
, 

Este absolut esenţial ca prin valorile sale cultura să poată atribui 
sensuri iubirii şi familiei. Dacă nu reuşeşte să facă acest lucru, mai ales dacă 
nu reuşeşte să ţină sub control comportamentul sexual, există şansa apariţiei 
unui număr mare de probleme. Impulsiunile fireşti de dragoste şi sex pot să 
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apară şi să dispară între persoane, dar o societate care funcţionează eficient are 
nevoie de stabilitate în asemenea relaţii. Societatea are nevoie ca membrii săi 
să fie de acord (cel puţin într-o oarecare măsură) cu un comportament sexual 
acceptabil, să îşi crească şi să îşi socializeze copiii. Sensul este o modalitate 
foarte puternică prin care se poate menţine stabilitatea. Din acest motiv, 
cultura impune sensurile sale asupra proceselor sexuale şi de reproducere 
naturale. 

Dragostea şi familia formează fundamente de valoare importante 
pentru viaţa modernă. Accentuarea importanţei lor poate fi considerată un 
răspuns al societăţii la criza de valori, similar modului în care modernitatea 
a accentuat ţmportanţa sinelui şi a identităţii. Atitudinile actuale refuză să 
admită că dragostea adevărată poate intra în conflict cu interesele proprii 
- astfel, aceste două valori se pot susţine reciproc. Totuşi, în cazul în care 
interesele proprii intră în conflict cu obligaţiile casnice sau familiale, sinele 
este cel care se dovedeşte a fi un fundament de valoare mai important. 

În trecut, familiile era u unităţi economice uni te prin necesi tate financiară 
şi socială. Multe dintre funcţiile tradiţionale ale familiei s-au pierdut , dar 
conceptul familiei ca atare a supravieţuit. Ea s-a transformat într-o reţea de 
relaţii emoţionale intime. În prezent, oamenii se aşteaptă ca familia să le ofere 
împlinire, satisfacţii emoţionale şi să le permită să se exprime liber. 

Perspectiva modernă a iubirii şi a familiei abundă de iluzii. Diferenţele 
dintre diversele tipuri de iubire (adică pasiune, intimitate şi devotament) 
sunt neclare şi ignorate. Tipic mitului împlinirii, se promite falsa permanenţă 
- într-adevăr, în prezent, dragostea şi familia sunt două dintre miturile cele 
mai importante ale împlinirii. Oamenii consideră că a avea copii este un 
aspect esenţial pentru o viaţă fericită, împlinită, cu sens şi că astfel căsătoria 
va deveni mai puternică. Cu toate acestea, dovezile atestă că naşterea copiilor 
are un impact negativ asupra fericirii şi căsătoriei. 

Paradoxul parental - adică dorinţa larg răspândită de a avea copii în 
ciuda sacrificării fericirii - dezvăluie foarte multe informaţii. În primul rând, 
arată că, în caz de nevoie şi în condiţiile potrivite, societatea poate menţine o 
serie de iluzii pe scară largă. De asemenea, demonstrează că fericirea nu este 
singurul factor care ghidează viaţa umană, ci mai degrabă am putea spune că 
oamenii au nevoie de sens în viaţă. Rolul de părinte poate fi o sursă ineficientă 
de fericire, dar, în acelaşi timp, o sursă importantă de sens. Într-adevăr, a 
avea copii ar putea fi cea mai eficientă modalitate prin care se poate satisface 
nevoia de sens în viaţa modernă. Mai precis, valoarea şi împlinirea sunt două 
dintre dilemele cel mai des întâlnite în încercarea modernă de a atribui sens 
vieţii, iar naşterea şi creşterea copiilor le oferă ambelor soluţii viabile. 
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Notă 

1. Macfarlane, 1986; de asemenea vezi Burgess şi Locke, 1945; totuşi, reţineţi că pentru 
majoritatea mamelor casnice legătura cu copilul primează, iar rolul de mamă îl 

precede pe cel de soţie: Lopata, 1971, pp. 61-66. Aparent, majoritatea femeilor 

incluse în studiu, la începutul căsătoriei erau orientate spre relaţia cu soţul, dar 
după naşterea copiilor direcţia s-a schimbat spre copii. 

2. Prostituatele şi alte femei de excepţie pot avea mai mulţi parteneri sexuali decât 
oricine altcineva; pe de altă parte însă, comportamentul prostituatelor probabil că 
reflectă mai degrabă considerentul economic şi mai puţin dorinţa sexuală. 

3. Această trecere spre o atitudine restrictivă necesită de obicei o serie de justificări 
de care au nevoie sacrificiile. În secolele trecute, creştinismul, prin atitudinea sa 
ostilă faţă de plăcerile sexuale, putea oricând oferi o explicaţie pentru stilul puritan 
de creştere a copiilor. Odată cu declinul influenţei creştinismului asupra culturii, 
această explicaţie nu mai este viabilă - ar putea fi nevoie de aspecte medicale 
pentru a putea repeta acel efect. Rămâne de văzut dacă pericolul medical este 
suficient de mare pentru a menţine succesul stilului puritan de creştere a copiilor 

- şi în societatea actuală. 
4. Desigur, există mai mulţi factori care au contribuit la scăderea natalităţii, dar 

transformările economice de tipul acesteia au de cele mai multe ori un impact 
semnificativ. 

5. Atkinson şi Glass, 1985; de asemenea, Spanier şi Glick, 1980 - au stabilit că diferenţa 
medie de vârstă în cazul cuplurilor cu vârste cuprinse între 20 şi 54 de ani este de 
4,1 ani. 
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Religia 

Una dintre personalităţile cele mai controversate ale muzicii rock 
a anilor 1950 a fost Little Richard. Versurile melodiilor sale aveau o tentă 
sexuală mult mai explicită decât era normal pentru acea perioadă, cu referiri 
foarte transparente la orgasm, la senzualitate şi la adulter. Pe de altă parte, el 
nu obişnuia să şoptească sau să murmure versurile, ci mai degrabă le urla din 
adâncul plămânilor spre spectatori, dublat din fundal şi de muzica puternică 
în ritm de blues a unui pian şi a câtorva tobe. Notorietatea sexuală şi ritmurile 
muzicii beat le-au asigurat mai multor cântăreţi faima, iar Little Richard avea 
pe deasupra şi talent muzical autentic. Astfel, a devenit incredibil de bogat şi 
celebru; a călătorit şi a susţinut concerte în toată lumea. 

Într-unul dintre aceste tumee a ajuns şi în Australia, unde la un moment 
dat a văzut o stea strălucitoare (de fapt era un Sputnik, dar el habar nu avea 
de acest lucru), care se deplasa pe cer şi îi trimitea semnale tocmai lui. Astfel, 
Little Richard a avut o revelaţie religioasă profundă şi în acel moment s-a 
născut pentru a doua oară. Şi-a dat seama de existenţa păcatului din activitatea 
sa muzicală, decizând să pună capăt carierei şi să îşi dedice viaţa pentru a-l 
sluji pe Dumnezeu. El a lucrat timp de mai mulţi ani ca predicator într-o 
biserică Adventistă de Ziua a Şaptea. Casa de discuri cu care avea contract 
încerca să ţină secret acest lucru, reeditând cu numele lui discuri cu melodii 
mai vechi, dar Little Richard a refuzat să înregistreze cântece noi şi a decis 
să-şi dedice viaţa religiei. 

Schimbările dramatice din viaţa lui Little Richard reflectă puterea pe 
care o pot exercita ideile şi convingerile religioase. Într-adevăr, religia le-a 
oferit oamenilor timp de mai multe secole posibilitatea de a înţelege fenomene 
importante şi, în acelaşi timp, misterioase, ajutându-i să le facă faţă şi să se 
adapteze situaţiilor. Little Richard a interpretat Sputnik-ul de pe cer ca fiind 
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un semn de la Dumnezeu (poate că asta şi era). Desigur, şi alţii au văzut 
acelaşi Sputnik, dar au găsit alte interpretări, însă această întâmplare l-a 
determinat pe Little Richard să schimbe direcţia şi sensul vieţii sale. Odată ce 
a îmbrăţişat această perspectivă religioasă, totul în jur a dobândit sensuri noi, 
mult mai puternice, care au necesitat schimbări radicale în viaţa cântăreţului. 
O asemenea siguranţă sporită în privinţa sensului vieţii este frecvent întâlnită 
în urma experienţelor convertirii religioase (Paloutzian, 1981). 

Religia este o foarte potrivită pentru furnizarea răspunsurilor la 
întrebări legate de sensul vieţii. Din unele puncte de vedere este chiar sursa 
cea mai potrivită. Multe persoane cred că sensul vieţii este o problemă legată 
de religie, cu toate că aşa cum am arătat în capitolele anterioare, oamenii pot 
obţine foarte mult sens şi din muncă, dragoste sau din viaţa de familie. 

Era modernă a fost martora mai multor tendinţe sociale care păreau să 
slăbească puterea religiei. Am putea trage rapid concluzia, de altfel eronată, 
că religia pierde teren şi că în curând nu va mai avea niciun efect asupra 
oamenilor. Investigarea mai atentă a convingerilor religioase arată însă 
că ele continuă să fie foarte puternice în Statele Unite, în ciuda dec1inului 
apartenenţei la o anumită congregaţie sau al frecventării slujbelor religioase 
(vezi o trecere în revistă de Stark şi Bainbridge, 1984, capitolul 4). Cercetările 
arată că peste 80% dintre americani cred în Dumnezeu, în timp ce doar 6% 
resping ferm posibilitatea existenţei lui. 

Religia şi-a pierdut mare parte din influenţa exercitată asupra 
instituţiilor publice, pierzând mai ales susţinerea elitei educa te, ceea ce 
induce senzaţia că a murit sau că este pe moarte. Însă, credinţa religioasă 
continuă să fie puternică, mai ales în zonele mai puţin vizibile ale societăţii. 
O cercetare le-a cerut participanţilor să răspundă pe o scală Likert cu 6 
puncte la întrebarea: "Cât de aproape vă simţiţi de Dumnezeu în cea mai 
mare parte a timpului?" . La nivel naţional, 44% dintre participanţi au dat 
răspunsul extrem (adică, foarte aproape de Dumnezeu în cea mai mare parte 
a timpului), procentele cele mai ridicate fiind atinse în zonele defavorizate 
educaţional din sudul Statelor Unite (Stark şi Bainbridge, 1985, p. 80-81). 
Desigur, multe persoane nu numai că-şi manifestă credinţa în Dumnezeu, ci 
cred că simt prezenţa sa în mod regulat. 

Era modernă a fost afectată de o serie de conflicte dintre ştiinţă şi religie. 
Aceste conflicte au fost în mare parte înţelese greşit, iar în sub capitolele 
ulterioare vom aborda şi aceste disensiuni. Însă, înainte să începem discuţiile 
pe această temă merită să menţionăm faptul că funcţiile sens ului pot oferi o 
perspectivă utilă asupra aşa-zisului conflict dintre ştiinţă şi religie. 

În capitolele anterioare am discutat despre două dintre funcţiile 
sensului. Mai exact, sensul este folosit pentru a putea prezice şi controla 
mediul înconjurător şi pentru a putea gestiona reacţiile proprii, mai ales stările 
afective. Ştiinţa s-a dovedit a fi net superioară religiei în predicţia şi controlul 
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mediului natural înconjurător. Acest lucru nu este deloc surprinzător, de 
vreme ce ştiinţa se ocupă de explorarea mediului natural, în timp ce religia 
este devotată în mare parte forţelor şi fiinţelor supranaturale. Conflictele 
dintre ştiinţă şi religie s-au datorat adesea predicţiilor discrepante privind 
modul de funcţionare a lumii naturale, iar de cele mai multe ori predicţiile 
ştiinţifice s-au dovedit a fi cele corecte. 

însă atunci când vorbim despre a doua funcţie a sensului, ştiinţa este 
mult mai ineficientă decât religia. Religia constituie un sprijin puternic în 
gestionarea stărilor afective, cum ar fi de exemplu cazurile în care individul 
se confruntă cu traume majore dar îşi păstrează credinţa în valorile supreme. 
De asemenea, religia susţine reguli morale care îi ajută pe oameni să-şi 
controleze comportamentul . Ştiinţa nu ne prea sprijină în niciuna dintre 
aceste două probleme. Dacă oamenii ar abandona religia, ei ar pierde o sursă 
extrem de eficientă de consolare, de extaz şi de certitudini morale. 

Credinţă şi apartenenţă 

Tiparele activităţii religioase pot fi grupate în două categorii mari, 
adică în credinţă şi apartenenţă. Religia le oferă oamenilor şansa de a putea 
crede în ceva - de obicei, un set de doctrine despre realitatea naturală şi 
supranaturală care îi ajută să înţeleagă contextul mai larg în care trăiesc. Pe 
de altă parte, religia ne oferă şi o comunitate care ne ajută să simţim că viaţa 
noastră face parte dintr-o mişcare mai amplă sau că aparţinem unui grup de 
oameni cu convingeri similare cu ale noastre. 

Nevoia de credinţă 

Sensurile complexe sunt asociate cu cadre temporale mai vaste (de 
exemplu Vallacher şi Wegner, 1985, 1987). Pe baza acestei argumentări, 
nivelul cel mai înalt de sens ar fi cel al eternităţii, iar religia pare să deţină 
adevărurile care vor exista întotdeauna. Astfel, religia oferă contextul cel mai 
larg (adică, adevăr şi valoare eternă) lucrurilor pe care persoana le face într-o 
anume zi. Acesta este un aspect esenţial al religiei prin care putem explica de 
ce reuşeşte să atragă atât de multe persoane. De exemplu, cei care se alătură 
unor culturi se bucură de noua senzaţie că fiecare acţiune, oricât de laică sau 
de banală ar fi, face parte dintr-un plan divin, care are o semnificaţie cosmică 
(Rothbaum, 1988). Religia se poate ridica deasupra banalităţii. 

Gândirea religioasă este deci un punct culminant al dorinţei generale 
de a crede că ceea ce facem are un sens la un nivel suprem, atotcuprinzător. 
Într-adevăr, mitul sensului suprem este foarte evident în cazul religiei. Aşa 
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cum spunea Peter Berger "Religia este încercarea îndrăzneaţă a omului de a 
concepe întregul univers ca având semnificaţie din punct de vedere uman" 
(1967, p. 28). Religia ne garantează că indiferent ce i se întâmplă individului, 
bine sau rău, are sens. Dorinţa de a crede că fiecare eveniment face parte 
dintr-un tipar mai vast poate fi împlinită prin religie. 

În capitolul zece vom arăta că suferinţa poate intensifica nevoia omului 
de a găsi sens în ceea ce i se întâmplă. Deţinând nivelurile supreme ale 
sensului, religia are o capacitate extraordinară de a răspunde la întrebările 
legate de suferinţă şi de a o face suportabilă. Trebuie să menţionăm din nou 
că funcţia principală a sensului este aceea de a gestiona stările afective, iar 
religia poate îndeplini în mod eficient această sarcină. În cazul în care oamenii 
simt că evenimentele cu care se confruntă au sens, suferinţa se reduce. 

De multe ori falsa permanenţă este un aspect central în mitul sensului 
suprem şi prezenţa ei este destul de evidentă în cadrul religiei. Doctrinele 
religioase pretind că ar fi eterne (mai permanent de atât nu se poate) .  Această 
permanenţă dă seama, în mare măsură, de atracţia pe care o exercită religia; 
însă, ea poate deveni şi sursa multor dificultăţi, deoarece are tendinţa 
de a rigidiza doctrinele religioase. Debarasarea de doctrine demodate şi 
introducerea unor idei şi doctrine noi, mai potrivite perioadei respective, nu 
este o sarcină tocmai facilă pentru biserică. De fapt, se întâmplă adesea ca 
noile doctrine religioase să fie nevoite să pretindă că ar fi vechi. De exemplu, 
într-o anumită perioadă, Imperiul Roman a fost bombardat de o serie de 
culte şi de mişcări religioase noi. În descrierea lor, remarcabilul istoric Mircea 
Eliade sublinia că toate aceste credinţe noi pretindeau că "există din timpuri 
străvechi", chiar dacă apăruseră cu mai puţin de un secol înainte (Eliade, 
1982, p. 279). 

Mitul sensului suprem are mai multe implicaţii pentru religie. În 
primul rând, religia poate atrage mai ales acele persoane care nu reuşesc să 
găsească alte modalităţi prin care să poată înţelege ce li se întâmplă. Fiinţele 
umane sunt înclinate să creadă că ceea ce li se întâmplă are sens, iar religia le 
ajută să creadă că tocmai aşa stau lucrurile. Conflictul dintre religie şi ştiinţă 
a apărut în epoca Iluminismului, deoarece ştiinţa reuşea să ofere alternative 
prin care fenomenele din mediul înconjurător începeau să capete sens - ceea 
ce a dus la concluzia că doctrinele religioase ar fi inutile. Fiinţele umane nu 
mai aveau nevoie de religie ca să poată explica mişcarea planetelor şi aşa 
mai departe. Chiar şi în prezent, există o asociere negativă puternică între 
convingerile religioase şi nivelul de educaţie (Stark şi Bainbridge, 1985; vezi, 
de asemenea, Shupe şi Stacey, 1983). Persoanele educate par să nu aibă nevoie 
de religie ca să poată înţelege şi interpreta lumea. Mai degrabă am putea 
spune că religia îi atrage pe cei care nu găsesc explicaţii alternative pentru a 
putea înţelege viaţa. 
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Cei cu niveluri ridicate de educaţie ar putea avea destul de mult de 
pierdut prin îndepărtarea de religie, deoarece s-ar putea ca ştiinţa să nu le 
îndeplinească toate nevoile. Aşa cum am sugerat în primele paragrafe ale 
acestui capitoIr religia este o modalitate foarte eficientă (mai eficientă decât 
ştiinţa) de gestionare a stărilor afective, iar dacă o persoană abandonează 
religia, ar putea avea nevoie de altceva cu care să o înlocuiască. La începutul 
secolului XX, CarI Jung (1928) a observat că individul modern apelează 
din ce în ce mai des la psihologie ca să-şi satisfacă nevoile spirituale (vezi 
de asemenea, Rieff, 1968). Din acest punct de vedere, psihologia poate fi 
sub sti tutuI ştiinţific cel mai potrivit, mai ales datorită faptului că le promite 
oamenilor că va facilita recuperarea lor în urma unor confruntări traumatice, 
îi va ajuta să-şi găsească un scop în viaţă şi să înţeleagă modul în care sinele 
individual se încadrează în contextul social mai larg. 

Dar psihologia ar putea să nu fie substit<.l.tul perfect al religiei. Pretenţia 
exagerată a psihologiei de a fi o ştiinţă care nu vehiculează valori, îi reduce 
semnificativ capacitatea de a satisface nevoile spirituale ale individului. 
Adaptarea (idealul psihologiei) nu este un substitut perfect al împlinirii şi 
al virtuţii spirituale (vezi Rieff, 1968). De fapt, în încercarea ei de a înlocui 
nevoile spirituale fără să aibă o bază religioasă, psihologia ar putea fi 
dezavantajată într-o foarte mare măsură; tot ceea ce poate ea să facă este să 
susţină angajamentul individului faţă de sine ca un fundament de valoare, iar 
acest lucru ar putea avea efecte dăunătoare (pentru o critică mai amplă, vezi 
Wallach şi Wallach, 1983). 

O a doua consecinţă a mitului religiei ca sursă a sens ului suprem este 
aceea că de multe ori doctrinele religioase sunt incompatibile cu puncte de 
vedere diferite, rivale. Ca urmare, aceste doctrine ar putea fi într-o oarecare 
măsură competitive, intolerante, chiar ostile faţă de alte credinţe. Aşa cum a 
susţinut recent un cercetător, doctrinele religioase au tendinţa să devină în 
mod inevitabil extremiste şi intolerante (c. Liebman, 1983). La urma urmei, 
pretenţia religiei de a deţine adevărul absolut despre realitatea ultimă nu 
permite compromisuri. 

Nevoia de apartenenţă 

Religia nu este doar o problemă legată de credinţă - şi apartenenţa 
este un aspect relevant. Acest lucru este dificil de evaluat în viaţa Americii 
moderne, aceasta fiind în prezent caracterizată de toleranţă şi de pluralism 
religios. Societatea noastră pune un accent destul de redus pe diferenţele 
religioase. Însă, în trecut şi în alte zone geografice, religia oferea posibilitatea 
stabilirii unor legături puternice care menţineau unitatea grupurilor sociale. 
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Unele dintre caracteristicile unităţii religioase sunt foarte bine 
cunoscute. S-au dat mai multe lupte bazate (cel puţin parţial) pe diferenţele 
dintre credinţele religioase. Când cruciaţii creştini au invadat teritoriile 
musulmane din Orientul Mijlociu, mulţi dintre băştinaşii creştini şi-au oferit 
ajutorul invadatorilor împotriva propriilor compatrioţi. Chiar şi după ce au 
început să-şi dea seama că le mergea mai bine sub musulmani decât sub 
ocupaţia creştină, mulţi dintre aceşti creştini le-au rămas loiali cruciaţilor, care 
aveau aceeaşi religie ca ei (Runciman, 1951-1954). Situaţii similare au apărut 
şi în cazul nesfârşitelor lupte europene dintre protestanţi şi catolici. Multe 
persoane s-au alăturat invadatorilor străini împotriva propriilor compatrioţi 
(de exemplu, Parker, 1987). 

O cercetare recentă a grupurilor religioase subliniază importanţa 
rolului jucat de apartenenţă. Stark şi Bainbridge (1985) au investigat o cantitate 
masivă de date despre aderarea la un grup religios şi despre părăsirea acestuia, 
incluzând şi cazuri din cadrul diverselor culte şi secte deviante. Rezultatele 
lor arată că singurul factor important este cel al legăturilor sociale. Persoanele 
izolate din punct de vedere social sunt mult mai dispuse să se alăture 
unor asemenea mişcări religioase noi decât cei care au deja stabilite relaţii 
sociale strânse. Adesea, alăturarea este motivată de dorinţa de a aparţine 
unei comunităţi (şi mai puţin de specificitatea doctrinelor, credinţelor sau 
practicilor specifice) .  De fapt, persoanele sunt de cele mai multe ori atrase în 
grupuri religioase pe bază de prietenie sau datorită altor tipuri de relaţii cu 
un membru al grupului. Chiar mai mult, celor mai mulţi oameni le place să 
aparţină unui astfel de grup fiindcă se simt de parcă ar fi membrii unei familii 
mari sau ai unei comunităţi restrânse, intime (de exemplu, Robbins, 1988). 
Cei care formează legături sociale puternice (de exemplu prietenii stabile) în 
cadrul grupului religios au tendinţa să rămână în grup, în timp ce persoanele 
care nu reuşesc să stabilească astfel de legături tind să părăsească grupul. 
Astfel, în toate etapele menţionate, legăturile sociale se dovedesc a fi mai 
puternice decât ideologia. Oamenii se alătură sau părăsesc un grup religios 
datorită altor persoane sau relaţiilor de prietenie şi mai puţin credinţei 
lor privind anumite doctrine specifice. De fapt, de multe ori oamenii nici 
nu înţeleg pe deplin doctrinele religiei respective (de exemplu, Albrecht, 
Cornwall şi Cunningham, 1988). 

Subliniem că ar fi necumpătat să negăm importanţa credinţelor 
religioase în ansamblu. Însă diferenţele minore dinntre diverse doctrine 
teologice (deşi ar putea fi tocmai ideile care diferenţiază o biserică creştină 
de alta), nu sunt extrem de relevante din punctul de vedere al participării, al 
credinţei şi al practicii individuale. Factorul cel mai important care determină 
aderarea la sau părăsirea unui grup religios este legătura socială. Faptul că o 
persoană îi aparţine bisericii Metodiste sau Presbiteriene reflectă mai degrabă 
dorinţa de a frecventa biserica împreună cu prietenii, vecinii şi familia şi mai 
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puţin o decizie determinată de diferenţele subtile dintre doctrinele celor două 
religii. 

Importanţa apartenenţei ne permite să concepem ideile religioase 
ca pe nişte contexte pentru grupuri sociale. O religie îi ajută pe oameni să 
convieţuiască şi să colaboreze, ceea ce este una dintre îndatoririle majore 
ale culturii. Este adevărat, persoana religioasă poate explica evenimentele şi 
experienţele cu care se confruntă cu ajutorul sensului şi adevărului suprem. 
Dar la fel de importantă este şi percepţia faptului că persoana aparţine 
unei comunităţi de oameni care agreează aceste explicaţii. Membrii unei 
comunităţi religioase pot discuta despre evenimente, iar interpretările lor vor 
fi considerate rezonabile de către fiecare dintre aceştia. 

Astfel, religia poate avea o funcţie vitală în viaţa unui grup social. Dar 
îndeplinirea acestei sarcini nu este tocmai facilă, ceea ce reiese din problemele 
cu care se confruntă multe dintre religii. De fapt, sarcina de a oferi un cadru de 
referinţă prin care se poate atribui sens tuturor lucrurilor care ne înconjoară 
va pune religia în faţa unor nevoi contradictorii şi a unor forţe problematice. 
Următorul sub capitol se va ocupa de examinarea acestor dificultăţi. 

Problema socială a religiei 

Capitolele 6 şi 7 au prezentat două dintre cele mai importante surse de 
sens ale vieţii şi fiecare dintre acestea a fost asociată cu o problemă pentru 
societate. În cazul muncii, problema era legată de modul în care oamenii 
puteau fi convinşi să-şi îndeplinească sarcinile (deoarece ei nu prezintă 
această tendinţă în mod natural). În cazul familiei şi al iubirii problema era 
găsirea unor modalităţi prin care oamenii să-şi poată satisface dorinţele 
sexuale şi nevoile afective fără să producă rupturi în reţeaua socială, precum 
şi reconcilierea comportamentului sexual cu diverse probleme financiare 
(cum ar fi creşterea copiilor). 

Problema religiei este oarecum diferită. Religia în sine nu este în sine 
o sursă inevitabilă de probleme sociale, ci mai degrabă o modalitate prin 
care acestea ar putea fi rezolvate (cel puţin unele dintre ele). Religia le poate 
explica oamenilor modul în care funcţionează universul, le poate justifica 
efortul, sacrificiile şi diverse circumstanţe de viaţă şi le poate furniza o serie 
de reguli comportamentale pentru a putea convieţui în pace. Până aici, totul 
pare să fie în ordine. 

În realitate însă, există o serie de dificultăţi majore în obţinerea acestor 
rezultate sociale dezirabile. Dificultăţile apar, pe de o parte, datorită implicaţiei 
profunde a religiei în mitul sensului suprem. Promisiunea adevărului absolut 
şi a sensului suprem rigidizează religia într-o oarecare măsură, conferindu-i 
şi o tentă de intoleranţă (c. Liebman, 1983). În consecinţă, religia nu mai 
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funcţionează la fel de bine pentru facţiuni cu interese divergente în societate 
şi creează astfel obstacole în adaptarea la schimbările sociale. Să analizăm. 
întâi problema facţiunilor sociale sau politice cu interese divergente. Stark şi 
Bainbridge (1985) oferă o analiză amănunţită a acestui proces. De-a lungul 
istoriei, noile mişcări religioase au apărut în straturile sociale inferioare 
printre cei săraci şi oprimaţi. Aceste persoane sunt foarte receptive l� 
tendinţe noi (aici pot fi incluse şi noi interpretări în cadrul unor religii stabile 
deja), deoarece sunt dezavantajaţi de regulile de funcţionare ale societătii 
respective. Clasa socială care se află la putere la un moment dat se aliază de 
obicei religiei care îi justifică şi îi legitimează status quo-ul, dar cei săraci şi 
asupriţi doresc o schimbare. Din acest motiv, ei sunt mai receptivi la noile 
tendinţe religioase, care, de cele mai multe ori, nu susţin sistemul respectiv 
de guvernare. 

Majoritatea mişcărilor religioase noi se extind o vreme, după care 
expansiunea se opreşte şi noua direcţie începe să dispară treptat (Stark şi 
Bainbridge, 1985). Unele mişcări sunt suprimate de autorităţi (de exemplu 
Cohn, 1970). Uneori, totuşi, una dintre tendinţele noi va fi acceptată la scară 
largă şi se va extinde în toate straturile societăţii. Această religie nouă se poate 
dezvolta în aşa măsură, încât să preia locul sectelor şi credinţelor anterioare. 

Atunci când apare acest fenomen, opoziţia iniţială a noii religii faţă de 
status quo-ul social dispare. Acum susţinătorii noii religii sunt deja înstăriţi, 
sunt clasa care este la putere şi îşi doresc ca noua religie să le justifice pozitia 
şi nu să prezică propriul lor colaps. În continuare, noua religie continuă 

'
să 

se dezvolte şi să îşi ajusteze doctrinele în aşa fel încât să se potrivească cu 
noile cerinţe. Totuşi, în acest proces ea va pierde susţinerea săracilor şi a celor 
asupriţi, care, în consecinţă, vor fi foarte receptivi la alte tendinţe religioase 
noi (Stark şi Bainbridge, 1985). 

Perioada creştinism ului timpuriu oferă o ilustrare excelentă a acestor 
procese. La început, creştinismul a fost religia unei minorităţi şi atrăgea mai 
ales persoanele oprimate şi săracii din Imperiul Roman, care, pe vremea 
aceea, era păgân. Creştinismul propovăduia doctrine religioase revoluţionare 
despre egalitate, despre păcatul de a acumula averi şi despre inversarea 
ordinii sociale. Deci nu este deloc surprinzător faptul că, la început, creştinii 
au fost persecutaţi de clasa conducătoare! Însă, după ce creştinismul a ajuns 
la putere în Imperiul Roman, şi-a modificat poziţia şi a început să justifice 
status quo-ul. Creştinismul proclama ideea că lucrurile erau exact aşa cum 
trebuiau să fie. Sfântul Augustin asemăna societatea cu corpul uman şi 
spunea că fiecare persoană ar trebui să fie mulţumită cu locul pe care îl are 
în societate, exact cum degetul nu îşi doreşte să devină organ de vedere (vezi 
Weintraub, 1978). Evident că o astfel de doctrină susţinea status quo-ul social 
şi probabil că nu ar fi fost propusă la începutul creştinism ului când lumea se 
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aştepta de la Mesia să iniţieze răsturnarea politică a structurilor guvernante 

din acea perioadă. 
Astfel, religia întâmpină dificultăţi în menţinerea interesului tuturor 

straturilor societăţii. Cei care sunt la putere doresc să menţină lucrurile exact 
aşa cum sunt, în timp ce nevoiaşii şi cei oprimaţi doresc schimbare. Un sistem 
religios trebuie adesea să aleagă între menţinerea status quo-ului şi susţinerea 
schimbării. De obicei nu le poate satisface pe amândouă. 

O a doua posibilă problemă pentru religie este reprezentată de 
schimbările contextuale. Chiar dacă guvernarea şi puterea rămânneschimbate, 
societatea se dezvoltă şi poate da naştere unor probleme noi. Ceea ce funcţiona 
eficient într-o vreme s-ar putea dovedi inutil sau irelevant în altă perioadă. 
Doctrinele religioase, la fel ca fenomenele sociale, se învechesc pe măsură ce 
societatea se schimbă. Nu mai reuşesc să genereze comportamente necesare 
din punct de vedere social sau nu reuşesc să gestioneze eficient stările afective 
_ adică, să îi ajute pe oameni să facă faţă suferinţei. 

În volumul intitulat "Legământul Încălcat" 1 (1975) Robert Bellah 
susţinea că naţiunea americană s-a bazat pe un set de supoziţii morale şi 
teologice despre misiunea şi organizarea Americii. Printre acestea se numără 
perceperea Americii ca o ţară de muncitori independenţi, mai ales gospodari 
cu ferme private mici, precum şi o ţară de oameni aleşi, cu privilegii morale 
speciale. Pe măsură ce societatea se modifica, aceste concepţii începeau să se 
învechească şi să devină dis funcţionale, iar în America contemporană religia 
nu mai reuşeşte să ţină pasul cu nevoile vremii. De exemplu, agricultura 
şi independenţa economică sunt imposibile pentru marea majoritate a 
populaţiei, iar sensul unei misiuni supreme care ar justifica exploatarea altor 
minorităţi etnice a fost în mare parte eradicat. 

O altă ilustrare cunoscută a dificultăţii de a ţine pasul cu trecerea 
timpului este oferită de problemele cu care se confruntă în prezent 
Biserica catolică modernă. Doctrinele sale legate de infailibilitatea papală 
îi diminuează capacitatea de adaptare. Este destul de dificil să contrazici 
ceea ce a fost enunţat de un papă anterior, iar până acum am avut mai 
mulţi papi cu mai multe opinii. Opoziţia Bisericii catolice în ceea ce priveşte 
contracepţia a fost probabil favorabilă societăţilor din trecut, în epocile în 
care copiii reprezentau un avantaj financiar pentru părinţi iar societatea avea 
nevoie de mai multi cetăteni. În societatea modernă însă, un număr mare 

. . 

de copii duce la dezavantaje atât la nivel social (deoarece societatea suferă 
din cauza suprapopulării), cât şi la nivel individual (mai ales în cazurile în 
care copiii devin o povară financiară). Biserica ar putea beneficia dacă şi-ar 
modifica atitudinea faţă de contracepţie, însă mitul sensului suprem necesită 
consecvenţă, prin urmare nu-şi poate permite schimbări de poziţie. 

1 În original, The Broken Covenant (n. tr.). 

24-9 



250 
ÎN CĂUTAREA RĂSPUNSURILOR 

Religiile care într-adevăr nu se pot schimba se vor învechi şi se vor 
perima rapid. Soluţia religiei la problema socială a schimbării constă în 
găsirea unui mijloc prin care se poa te modifica fără să fie nevoită să recunoască 
acest lucru. Investigaţii recente au relevat modul în care diverse perioade 
din istoria Europei au decis să accentueze anumite caracteristici specifice ale 
Creştinismului (vezi mai ales Clebsch, 1979) . Contradicţiile şi neconcordanţele 
dintre doctrinele creştine specifice diverselor ere erau de cele mai multe ori 
bagatelizate. Aceste contradicţii au început să fie considerate o sursă de 
putere, deoarece astfel religia menţinea credinţa suficient de flexibilă, încât 
să se poată adapta circumstanţelor sociale aflate în continuă schimbare. 

De multe ori, mişcările religioase noi aleg o strategie mai îndrăzneaţă 
ca să se poată dezvolta şi încep să acuze sistemul religios dominant de 
tendinţe clare de disoluţie. Când religia nu mai este compatibilă cu condiţiile 
momentului respectiv, apare o nouă sectă şi pretinde că ar fi descoperit 
principiile religioase originale într-un fel care ar putea fi relevant pentru viaţa 
contemporană. Acesta este de fapt un proces de rafinare şi de reinterpretare 
a relişiei, dar de multe ori realitatea schimbării religioase este mascată foarte 
abil. In loc să se spună că societatea a evoluat în timp ce religia a rămas 
neschimbată, noua mişcare religioasă susţine că sistemul religios dominant 
s-a degradat şi s-a îndepărtat de principiile originale. De exemplu, sistemul 
religios dominant este criticat de decadenţă, de corupţie şi se accentuează 
faptul că nu mai întruchipează învăţăturile lui Iisus în sensul lor adevărat. În 
schimb, noua sectă religioasă se prezintă sub forma unei variante îmbunătăţite 
a credinţei, care pretinde că ar reprezenta calea de întoarcere spre versiunea 
originală (Stark şi Bainbridge, 1985) . 

Varianta americană a procesului schimbării religioase a fost expusă în 
binecunoscuta analiză a lui William McLoughlin (1978). Statele Unite au trecut 
printr-o serie de revoluţii religioase, de obicei denumite "reînvieri". Acestea 
au avut loc de fiecare dată când biserica aflată la putere nu a mai reuşit să ţină 
pasul cu viaţa socială şi cu nevoile spirituale ale oamenilor. În accepţiunea 
lui McLoughlin, aceste "mari reînvieri coincid cu perioadele în care sistemul 
cultural trebuia revitalizat ca să poată rezolva problema discrepanţelor 
apărute între norme şi experienţă, între credinţe vechi şi realităţi noi, între 
tipare de comportament care dispar şi tipare noi care abia emerg" (1978, p. 
10). Aceste reînvieri pretind că ar fi mişcări nativiste sau tradiţionaliste care îi 
îndeamnă pe oameni să se întoarcă la valori şi la credinţe mai vechi. În realitate 
însă, acestea sunt mişcări care reinterpretează doctrinele religioase în aşa fel 
încât să le scoată în evidenţă şi să le compatibilizeze cu viaţa socială actuală şi 
cu problemele cu care se confruntă aceasta. Fiecare dintre reînvierile cele mai 
importante a fost urmată de o perioadă în care instituţiile sociale, politice şi 
economice au fost restructura te (McLoughlin, 1978, p. 11). 
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Cu alte cuvinte, religia oferă justificare şi legitimitate pentru societate. 
Când circumstanţele încep să se schimbe, societatea poate ţine pasul doar dacă 
primeşte " permisiune" de la setul de convingeri şi valori supreme. Schimbarea 
socială înaintează prin reinterpretarea religiei, urmată de schimbări efectuate 
în instituţiile majore ale societăţii. Astfel, ideologia religioasă devine un 
mediator între diverşi factori financiari, care se schimbă din proprie iniţiativă 
sau ca răspuns la noile condiţii şi la restructurarea socială. 

Invenţia scopului vieţii 

Subcapitolele anterioare au oferit informaţiile necesare înţelegerii 
funcţiei pe care o deţine religia în dezvoltarea sensului vieţii, iar următoarele 
părţi vor examina modul în care religia reuşeşte să facă acest lucru. Răspunsul 
religiei la fiecare dintre cele patru nevoi de sens are o poveste complexă şi 
interesantă. Cred că ar fi indicat să începem cu nevoia pentru scop. 

Apariţia sistemelor de mântuire 

Religiile nu au prescris dintotdeauna scopuri pentru viaţa umană. 
Formidabila trecere în revistă a ideilor religioase timpurii a lui Eliade (1978) 
oferă o imagine clară despre credinţele religioase primitive (şi de la începutul 
civilizaţiei) de peste tot din lume. Deşi Eliade a muncit extrem de mult ca 
să explice diferenţele subtile dintre aceste religii, similarităţile dintre ele 
sunt uluitoare pentru majoritatea oamenilor, în afară de cercetătorii cei mai 
pasionaţi de acest subiect. 

În mod obişnuit, religiiLe timpurii explicau modul în care au luat naştere 
pământul şi oamenii, de obicei bazându-se pe un mit al genezei. Ele au oferit 
şi ideea unei forme de supravieţuire după moarte, precum şi instrucţiuni 
privind comportamentul faţă de cei decedaţi (de exemplu, venerarea 
strămoşilor) . Extazul şi transa şamanilor erau modalităţi importante prin care 
puteau fi abordate forţele supranaturale. Pentru primii oameni, acest lucru 
însemna explicarea caracteristicilor mediului natural, de exemplu originea 
focului, şi crearea miturilor pentru vânători, acestea reprezentând cel mai 
des ideea că animalele erau conduse şi protejate de un "Stăpân al animalelor" 
(orig. "Lord of Wild Beasts") care trebuia invocat pentru a avea succes la 
vânătoare. Mai târziu, când omenirea a început să se ocupe de agricultură, au 
apărut explicaţiile religioase ale fertilităţii şi ciclicităţii timpului (de exemplu 
succesiunea anotimpurilor), misterele vegetaţiei, adorarea soarelui şi aşa 
mai departe. În cele mai multe religii timpurii apare şi povestea potopului 
primordial. Adesea apăreau şi explicaţii pentru sacrificii şi utilitatea lor. În cele 

2 5 1 



2 5 2 
ÎN CĂUTAREA RĂSPUNSURILOR 

din urmă, au apărut şi câteva idei morale rudimentare privind semnificaţia 
divină sau cosmică a ordinii sociale, a diferenţei dintre bine şi rău, a justitiei 
de cele mai multe ori într-o formă amalgamată. ' , 

Cam aşa arătau religiile timpurii. Dovezile dinainte de 10.000 î.e.n. sunt 
destul de vagi şi se bazează mai ales pe inferenţe, Însă dovezile privind ideile 
religioase din perioada dintre 10.000 - 2000 î.e.n. sunt mult mai complexe 
directe şi explicite. În această perioadă lungă de timp ideile religioase a� 
explicat şi motivul pentru care lumea era exact aşa cum era, au oferit o 
serie de sfaturi pentru a putea face faţă forţelor supranaturale, precum şi 
promisiunea vieţii de după moarte. Nu există multe dovezi care să arate că 
pe vremea aceea viaţa umană dispunea de surse de împlinire. Astfel, ideile 
morale se limitau la noţiuni rudimentare legate de modul în care ar trebui să 
funcţioneze societatea. 

Pe la sfârşitul acestei perioade, religiile antice au început să dezvolte o 
serie de idei noi. Iudaismul a introdus o perspectivă religioasă asupra istoriei. 
A început să sporească importanţa acordată conceptelor de bine şi rău, mai 
ales în religiile Iranului şi în iudaism. Teologia a început să devină din ce în ce 
mai detaliată şi mai complexă; de exemplu, elenismul păgân târziu avea mai 
mulţi zei şi zeiţe, fiecare cu poveştile aferente. În ciuda acestor direcţii noi de 
dezvoltare, nu există nicio dovadă că aceste religii ar fi oferit vreo doctrină 
explicită privind scopul vieţii umane. 

Perioada de tranziţie. Ultimele două milenii înaintea lui Hristos pot 
fi considerate o perioadă de tranziţie, deoarece în diverse religii au început 
să apară referiri la faptul că viaţa omului are un scop. Misticismul timpuriu 
(mai ales sub forma iniţierii şi a misterelor) a început să apară în diverse 
zone ale pământului. Probabil că primul loc în care acestea au apărut a fost 
India, inspirate probabil şi de planta psihotropă numită Soma, care inducea 
experienţe sacre persoanelor care o consumau. În momentul în care a încetat 
consumul de Soma s-a încercat găsirea unor tehnici prin care persoana îşi 
putea induce stări similare; astfel au apărut yoga, meditaţiile etc. Kabbalah 
Iudaică era o altă formă rudimentară de misticism. 

Între timp, în religiile elene au apărut Misterele Eleusine, bazate mai 
ales pe noţiunea că ceea ce se învaţă sau se experimentează în cadrul iniţierii 
sacre va asigura fericirea de după moarte. Zeul Dionysos, cel născut de 
două ori, domină în mare măsură păgânismul elen târziu. Dionysos este un 
simbol foarte important prin care se sugerează potenţialul divin al omenirii, 
deoarece acest zeu (la fel ca Iisus) era rezultatul împerecherii unui zeu cu 
o muritoare, iar acest metis a ajuns între zei. Dionysos a fost asociat şi cu 
experienţe religioase puternice, chiar extatice. 

Tiparele tranziţiei se regăsesc şi în miturile germanice din această 
epocă. Aceste popoare credeau că ceea ce făceau în viaţă, mai ales vitejia 



Capitolul 8 - Religia 

in luptă, le determina soarta de după moarte. Curajul în luptă le deschidea 
porţile Valhallei, un loc privilegiat pentru viaţa de dincolo. 

Astfel, în ultimele două milenii dinaintea lui Iisus, religii din diverse 
părţi ale lumii au început să se dezvolte în direcţia care accentua posibilitatea 
existenţei unui scop al vieţii umane. Aceste orientări sugerau că ceea ce făcea 
sau trăia persoana de-a lungul vieţii putea fi elementul care determina soarta 
sa după moarte (Eliade, 1978). 

Debutul mântuirii. În secolele de dinainte şi de după naşterea lui 
Hristos, toate religiile din lume au trecut prin schimbări fundamentale. A 
apărut noţiunea mântuirii care oferea o viziune cu totul nouă asupra scopului 
vieţii umane. Aceasta exprima imaginea sau conceptul potenţialului uman, 
a tendinţei spre perfecţiune şi a unei experienţe supreme. De obicei, aceste 
tendinţe ofereau sfaturi privind modul în care trebuie trăită viaţa pentru a 
putea atinge aceste stadii de dezvoltare. Mântuirea este un concept extrem 
de important al împlinirii umane. De fapt, mântuirea poate fi considerată 
prototipul conceptelor de împlinire. 

Potrivit lui Eliade (1982), primele sisteme de mântuire au apărut în 
India, în jurul anilor 600 î.e.n., sub forma brahmanismului şi a hinduismului. 
Aceste sisteme de mântuire susţineau că viaţa este suferinţă, dar omul nu 
are motive de disperare fiindcă religia poate vindeca suferinţele inerente 
condiţiei umane. 

Budismul a apărut ca o adevărată forţă în acest sens. Buddha respingea 
existenţa zeilor, chiar şi ideea de zeu ca atare, subliniind în schimb posibilitatea 
mântuirii umane. Nirvana semnifica evadarea din ciclul reîncarnărilor şi 
sfârşitul suferinţei umane. Puritatea etică, iniţierile şi tehnicile mistice (mai 
ales meditaţia) erau propuse ca mijloace prin care se poate atinge împlinirea. 

Budismul nu este însă un caz izolat. Rivalul său cel mai puternic era 
Jainismul, o altă religie indiană a mântuirii, pe lângă care exista un număr 
destul de mare de alte sisteme de mântuire mai puţin eficiente. Între timp, 
în vest, în religia elenă au apărut noţiuni şi tehnici de mântuire, cele mai 
cunoscute fiind cele legate de orfism. Orfismul este o variantă îmbunătăţită 
sau rafinată a Misterelor Eleusine, deoarece i-a adăugat idei noi despre 
migrarea sufletului după moarte şi aşa mai departe. Orfismul accentua 
importanţa unor tipuri specifice de introspecţie şi de cunoaştere sacră, acestea 
fiind considerate tehnici esenţiale pentru a accede la mântuire; moartea şi 
renaşterea erau, de asemenea, teme centrale ale orfismului. 

În Roma, cultul mântuirii păgâne a apărut în jurul anului 200 î.e.n., 
introducând ideea adorării lui Attis şi Cibele, precum şi diverse tehnici de 
iniţiere bazate pe experienţe extatice. Neofiţii dansau extatic, biciuindu-se şi 
crestându-şi trupul până la sânge. Reprezentanţii de vază ai cultului puteau 
deveni atât de extaziaţi în timpul acestor ritualuri, încât ajungeau să-şi taie 
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organele genitale, după care s-o ia la fugă pe străzile oraşului, aruncând până 
la urmă organul retezat pe o fereastră deschisă (Tannahilt 1980). 

Creştinismul a luat naştere din credinţa iudaică, adăugându-i un 
număr mare de idei legate de mântuire. Iisus propovăduia că virtutea 
morală, statornicia în credinţă şi probabil şi cunoaşterea sacră (gnosis), 
asigurau intrarea în împărăţia lui Dumnezeu. Raiul a ajuns să fie considerat 
binecuvânta rea de după moarte. Aceste credinţe au fost păstrate şi rafinate 
în cadrul Islamismului, care este de fapt o altă religie a mântuirii, care a 
devenit apoi un important rival (şi pericol militar) atât al creştinismului cât 
şi al budismului. 

În sfârşit, religia iraniană s-a dezvoltat în aceeaşi manieră. Între anii 
250 î.e.n. şi 200 e.n., zeului Mitra (zeul soarelui), i s-au atribuit o serie de 
funcţii asociate cu mântuirea umană. La fel ca şi creştinismul sau islamismul, 
mitraismul le promitea mântuire a tuturor credincioşilor (deşi toate aceste 
religii desconsider au femeile sau cel puţin le privau de anumite drepturi). 
Pe de altă parte însă, nu era nevoie de origine privilegiată sau de realizări 
mistice specifice. 

Astfet religiile din toate părţile pământului au început deodată să ofere 
definiţii ale scopului vieţii umane. Timp de mai multe milenii nu a apărut în 
religie ideea mântuirii. Însă, brusc, religiile din mai multe zone ale lumii au 
început să ofere abordări total noi privind existenţa umană. Noile religii erau 
în cea mai mare parte sisteme de mântuire, deoarece descriau potenţialul 
fiinţei umane, motivul pentru care omul ar trebui să -şi dorească să ajungă în 
această stare şi paşii necesari pentru atingerea acestei stări. 

Viaţa ca suferinţă 

Astfet până la un anumit punct în istorie, religiile nu le ofereau 
oamenilor vreun scop în viaţă, după care au început să le pună la dispoziţie 
ideea rostului vieţii. Chiar mai mult, aceste schimbări au avut loc în diverse 
locuri de pe glob, în cursul câtorva sute de ani, după mai multe milenii în care 
religia nu a abordat deloc problema scopului vieţii. Privind aceste schimbări, 
putem spune că modificările acestea au decurs foarte repede, pe o arie extinsă, 
inducând schimbări fundamentale în religie. Se pare că a apărut o schimbare 
în aşteptările impuse de oameni posibilităţilor oferite de religie. 

Motivul acestei schimbări fundamentale nu este tocmai evident şi ar 
putea implica mai mulţi factori. Una dintre cauzele posibile ar putea fi o 
schimbare în mentalitatea umană (Jaynes, 1976). Totuşi, un motiv plauzibil 
ar fi schimbarea survenită în modul în care omul îşi trăia viaţa. Este posibil 
ca viaţa umană să fi devenit mai stresantă şi mai problematică, iar oamenii 
să fi avut nevoie de mai multe resurse religioase ca să se poată adapta noilor 
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condiţii. O doctrină religioasă a împlinirii ar fi avut un succes imediat, 
deoarece ar fi putut ameliora aspectele negative ale vieţii cotidiene. 

Această abordare se potriveşte întocmai cu ideile religioase. Ideile 
indiene ale mântuirii pornesc de la premisa că viaţa este suferinţă, iar religiile 
ulterioare au împărtăşit şi ele această abordare sumbră a vieţii. A fi om 
însemna să suferi, ceea ce era totuşi acceptabil deoarece făcea parte dintr-un 
plan divin care le promitea adevăraţilor credincioşi fericirea fără de sfârşit. 
Creştinii prezentau suferinţele lui Iisus ca pe un model al experienţei umane. 
Această imagine era promovată în aşa măsură încât credincioşii încercau în 
mod activ să-şi provoace suferinţe, prin abandonarea voluntară a bogăţiilor 
pământeşti, prin martiraj sau prin autoflagelare. 

Conceptul de "viaţa ca suferinţă" este unul integrativ, foarte larg 
răspândit. Această idee invocă niveluri ridicate de sens, deoarece reuşeşte 
să generalizeze şi să depăşească probleme specifice. Elementul cheie s-ar 
putea să nu fie amploarea unei anumite suferinţe ci evaluarea întregii 
suferinţe în comparaţie cu o idee despre modul în care lucrurile ar trebui 
să fie. Câinii şi copiii mici suferă pe termen scurt, trecând uneori prin orori 
cumplite, dar tind să accepte viaţa aşa cum este ea mai uşor decât adulţii, 
datorită faptului că nu îşi pot imagina alternative. Dacă a fost într-adevăr 
vorba despre o mentalitate nouă, probabil că diferenţa ar consta mai degrabă 
în modul în care oamenii începeau să se gândească la posibilităţi alternative, 
care, prin comparaţie, reuşeau să pună prezentul în inferioritate. Probabil că 
noua mentalitate reuşea să formeze legături mai complexe între mai multe 
experienţe individuale, neplăcute şi să tragă concluzia că viaţa umană este 
plină de suferinţă. 

Această explicaţie a inventării scopului de către religie se bazează pe 
prezumţia că sistemele de mântuire le atrag doar pe acele persoane care 
consideră că viaţa este mizerabilă. Această prezumţie poate fi testată dacă 
facem o altă predicţie şi anume că entuziasmul religios s-ar diminua, dacă 
viaţa ar deveni plăcută (vezi Stark şi Bainbridge, 1985). Aceasta este o ipoteză 
foarte vagă, dar totuşi pare plauzibilă, mai ales în lumina noilor dovezi. În 
cadrul claselor sociale influente ale societăţii occidentale moderne, credinţa 
religioasă a pierdut foarte mult din efectul şi importanţa pe care le-a avut 
odinioară. Acest lucru poate fi cauzat de faptul că aceste persoane nu au 
nevoi emoţionale stringente, fiindcă viaţa lor nu este suficient de nefericită. 
A devenit deja o constatare banală faptul că în timp de război şi atunci când 
oamenii sunt supuşi unor suferinţe majore, credinţa sporeşte. Viitorul religiei 
poate fi prognozat în funcţie de gradul de suferinţă din viaţa umană. În cazul 
în care condiţiile de viaţă vor deveni din ce în ce mai bune, religia va pierde 
teren. Dar dacă lucrurile se înrăutăţesc, oamenii se vor Întoarce din nou spre 
religie. 
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Dovezile obţinute recent continuă să confirme ipoteza suferinţei. Pe 
măsură ce generaţia baby boom2 Înaintează în vârstă, locurile din biserici încep 
să se umple din nou. Participarea a trei grupuri principale - cei necăsătoriti 
cei căsătoriţi cu copii şi părinţii - corespunde nivelurilor de fericire descrisek 
capitolul anterior. Cuplurile căsătorite cu copii, mai ales copii mici, prezintă 
rata cea mai ridicată de religiozitate reînnoită şi desigur, nivelul lor de fericire 
este cel mai scăzut. O proporţie medie de celibatari se întorc la religie într-o 
rată medie, ceea ce este compatibil cu nivelul lor mediu de fericire. Însă, 
grupul cel mai fericit, cei căsătoriţi dar care nu au copii prezintă rata cea mai 
scăzută de religiozitate (Woodward, 1990, p. 52) . 

Dacă ipoteza nefericirii este corectă, atunci sistemele mântuirii 
reprezintă un triumf al culturii asupra naturii. Nevoile înnăscute nu reuşesc să 
ofere suficientă plăcere sau satisfacţii, astfel oamenii se întorc spre motivaţiile 
culturale - iar religia este în totalitate o creaţie culturală (vezi Berger, 1967). 
(Conform cunoştinţelor de care dispunem, putem spune că alte specii nu 
au dezvoltat religii) .  Religia recunoaşte faptul că natura produce suferinţă, 
de aceea le promite oamenilor forme supreme de fericire în viitor. Merită 
să menţionăm faptul că apariţia sistemelor de mântuire a fost însoţită de o 
percepţie schimbată privind relaţia omului cu natura. Religiile antice găseau 
divinul în natură şi îi învăţau pe oameni cum să trăiască alături de natură. 
Noile religii au fost mai ambivalente în privinţa relaţiei omului cu natura, 
exprimând adesea ostilitate faţă de nevoile înnăscute. Plăcerea sexuală, 
confortul fizic, bunăstarea financiară, răsfăţul cu bucate şi băutură, precum 
şi alte plăceri naturale au fost criticate sever în noile sisteme de mântuire. 
Idealul creştinismului, budismului şi al islamului cerea abandonarea tuturor 
acestor plăceri. Pe scurt, împlinirea este percepută de religie ca o modalitate 
prin care omul îşi poate depăşi latura înnăscută. 

Suferinţa în prezent 

Capacitatea de a face suferinţa tolerabilă a rămas un aspect central al 
religiei, iar de-a lungul timpului acesta a constituit unul dintre beneficiile 
cele mai importante pentru individ şi pentru societate. Marx declara că 
religia este "opiu pentru popor", dar conotaţia nu trebuie să fie chiar atât de 
negativă. Dacă am înlocui cuvântul "opiu" cu "analgezic", am putea evalua 
funcţia religiei în ambele direcţii - pozitivă şi negativă. Viaţa implică durere, 
iar analgezicele sunt binevenite. Dacă oamenii reacţionează la suferinţă prin 
fervoare religioasă şi nu prin violenţă, putem spune că efectele religiei nu 
sunt neapărat negative. Analgezicele pot duce la dependenţă, dar în acelaşi 
timp reuşesc să reducă imediat durerea. 

2 Baby boom este o sintagmă care se referă la persoanele născute între 1950 şi 1970 (n. tr.). 
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Teodiceea este termenul formal pentru explicarea, pe baze religioase, 
a suferinţei umane (de exemplu, Berger, 1967) .  Acestea nu sunt neapărat 
argumente teologice. Realitatea este că mulţi ţărani europeni au făcut 
fată foametei sau morţii unui membru al familiei datorită convingerii că 
D�mnezeu trebuie să fi avut motivele sale, chiar dacă nu-şi puteau închipui 
care ar fi acestea. Acest tip de adaptare a fost ridiculizat de către Freud (1930), 

care îl considera superficial din punct de vedere intelectual (ceea ce ar putea 
fi adevărat), dar care reprezintă şi o modalitate extrem de eficientă şi de 
puternică. Dacă eşti dispus să accepţi doctrinele religioase şi să crezi că există 
un motiv suprem pentru suferinţa ta, iar prin această acceptare suferinţa ta 
devine mai uşor de suportat, atunci putem spune că am obţinut un beneficiu 
foarte mare cu riscuri foarte reduse. 

Pentru a satisface nevoia de scop, persoana obţine sens din comparaţia 
evenimentului cu care se confruntă în prezent cu posibile evenimente din 
viitor. Evenimente neplăcute actuale pot fi percepute ca acceptabile dacă sunt 
relaţionate cu evenimente plăcute sau dezirabile din viitor. Stresul, chiar şi 
suferinţa profundă sunt tolerabile timp de câţiva ani dacă viaţa de pe pământ 
este legată de promisiunea fericirii fără de sfârşit de după moarte. Chiar şi 
tragediile majore, cum ar fi moartea propriului copil sau eşecul profesional 
pot deveni suportabile dacă se stabileşte o legătură cu fericirea din viitor. 
Dar dacă oamenii încetează să mai creadă în promisiunea fericirii de dincolo, 
capacitatea lor de a reduce din intensitatea suferinţei este diminuată sever. 

Desigur, aceasta explică eşecul Rusiei în încercarea de a elimina 
religia din viaţa cotidiană. Promisiuni politice şi sociale lumeşti au înlocuit 
alte promisiuni religioase lumeşti, pe care oamenii le-au acceptat o vreme. 
Dar când au observat că deceniile marilor sacrificii nu au dus la instaurarea 
societăţii utopice şi a unei perioade de fericire, oamenii şi-au pierdut credinţa 
în aceste promisiuni. Astfel, deşi viaţa s-a îmbunătăţit substanţial, ruşii au 
devenit din ce în ce mai nemulţumiţi. A reapărut credinţa religioasă, deoarece 
promisiunile religiei nu pot fi infirmate. O astfel de promisiune stabilă, de 
încredere, îi poate ajuta pe oameni să poată face faţă suferinţei şi privaţiunilor 
(Stark şi Bainbridge, 1985). 

Teodiceea este un exemplu excelent pentru ilustrarea modului în care se 
pot gestiona stările afective prin sens. Când se confruntă cu necazuri, fiinţele 
umane se simt rău. În mod miraculos, anumite gânduri, sensuri ne pot ajuta 
să ne simţim bine. Una dintre funcţiile cele mai importante ale religiei este 
tocmai capacitatea ei de a induce asemenea gânduri. Religia ne prescrie cum 
să interpretăm nenorocirile, mai precis, religia stabileşte legătura dintre aceste 
evenimente şi situaţii dezirabile din viitor. Împlinirea este un scop suprem şi 
bunul cel mai de preţ al vieţii umane, iar religia a reuşit să ofere promisiuni 
mai impresionante şi mai convingătoare decât orice altă sursă de sens. 
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Concluzie 

În ultimele două mii de ani, religia le-a oferit oamenilor promisiunea 
concretă a posibilităţii de împlinire. Într-adevăr, religiile moderne pot fi 
definite în termenii conceptelor şi tehnicilor prin care le oferă oamenilor 
posibilitatea de împlinire. Mântuirea îi stabileşte vieţii umane un scop, 
orientează deciziile şi transformă suferinţa şi privaţiunile în stări suportabile 
(vezi Paloutzian, 1981).  

Promisiunile religioase ale împlinirii cuprind miturile împlinirii. De 
obicei acestea promit stări permanente de fericire neîntreruptă: te vei simti 
bine tot timpul, vei avea tot ce îţi doreşti şi vei ştii tot. 

' 

Virtutea morală este un ingredient important al majorităţii tehnicilor 
care duc la împlinire. Mântuirea religioasă le este disponibilă doar celor 
cu moralitate perfectă. Această doctrină are câteva implicaţii valoroase şi 
utile din punct de vedere social. În primul rând, prin ea se pot încuraja o 
serie de comportamente dezirabile social. Astfel, religia facilitează procesul 
prin care moralitatea îi ajută pe oameni să convieţuiască. Peroanele oneste, 
bine-voitoare, generoase, care sunt dispuse să-şi împartă bunurile cu ceilalţi 
şi aşa mai departe, vor fi considerate cetăţeni mai buni decât cele care nu 
procedează astfel. 

Un al doilea beneficiu al acestei doctrine este că reuşeşte să extindă 
substanţial capacitatea religiei de a alina suferinţa umană în situaţii tragice. 
În multe cazuri, suferim din cauza celor care trag foloase de pe urma noastră. 
Se pare că multe persoane îşi găsesc alinarea în convingerea că aceia care îi 
nedreptăţesc vor fi pedepsiţi şi privaţi de posibilitatea mântuirii (de exemplu, 
Raboteau, 1978). Această accepţiune explică succesul creştinism ului timpuriu, 
deoarece promitea la scară largă că în lumea de dincolo, cei care deţineau 
averi şi se aflau la putere vor fi osândiţi, iar săracii şi oprimaţii vor fi răsplătiţi. 

Credinţa în mântuire a avut un rol esenţial în atribuirea sensului vieţii. 
Aceste convingeri pot îndruma persoanele ce decizii să ia şi de ce, liniştindu-i 
în acelaşi timp că decizia luată este cea corectă, chiar dacă consecinţele par să 
fie negative. Este mai înţelept să rezişti tentaţiei, chiar dacă acest lucru te va 
priva de fericire, deoarece această rezistenţă va creşte şansele să fii mântuit. 
Astfel, mântuire a religioasă îi oferă vieţii un scop la nivelul sensurilor 
supreme. De asemenea, este util şi în viaţa de zi cu zi, deoarece deciziile 
specifice şi principiile vieţii cotidiene sunt desprinse din aceste concepte 
complexe. 
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Fundamentul suprem al valorii 

Religia este o sursă extrem de puternică de valoare atât la nivel 
individual, cât şi cultural. Într-adevăr, de multe ori, conducătorii politici 
şi mişcările politice încearcă să se ralieze abordărilor religioase populare. 
Avantajul major pe care religia îl poate oferi unui sistem sau grup politic este, 
mai presus de toate, oferirea unui fundament solid de valoare. Religia poate 
justifica şi legitima dorinţa de a accede la putere sau afilierea la un program 
politic. Oamenii vor coopera mult mai eficient în cazul în care consideră 
că autorităţile acţionează just - adică au o cauză dreaptă şi revendicarea 
puterii este justificată. Mişcările politice devin vulnerabile sau îşi pierd din 
legitimitate în momentul în care dorinţa lor de a acapara puterea include 
motivaţii suspecte. Religia poate suplimenta această legitimitate. 

Un aspect central al funcţiei religiei constă în oferirea unei baze necesare 
înţelegerii diferenţei dintre bine şi rău. Dacă universul a fost creat conform 
uImi anumit plan, atunci este bine să cooperezi şi este rău să te opui planului 
dumnezeiesc. Voinţa lui Dumnezeu nu necesită explicaţii ulterioare. Niciun 
credincios nu pune întrebarea "De ce aş face sau de ce mi-ar păsa ce doreşte 
Dumnezeu?" Voinţa divină este un criteriu suprem, incontestabil, despre ce 
este bine şi ce este rău. 

Probabil datorită faptului că este cel mai puternic fundament de 
valoare, religia a fost asociată în mod inevitabil cu moralitatea. Dacă voinţa 
lui Dumnezeu este criteriul suprem despre bine şi rău, atunci dilemele 
morale cotidiene pot fi rezolvate conform legilor şi poruncilor divine. Din 
punct de vedere empiric, sistemul religios a fost adesea utilizat ca ancoră 
pentru sisteme morale. 

Nu este greu să găsim dovezi pentru legătura dintre religie şi 
moralitate. Cele zece porunci reprezintă un exemplu clar de reguli morale 
care influenţează viaţa de zi cu zi şi relaţiile interpersonale, pe baza autorităţii 
divine. De multe ori religia şi moralitatea au apărut deodată, dar sunt şi cazuri 
în care au şi dispărut simultan. Scăderea intensităţii credinţei religioase la 
nivel social a fost însoţită de o îngrijorare generală privind soarta moralităţii 
(de exemplu, Meyer, 1976; Houghton, 1957). În lipsa unui fundament de 
valoare, valorile individuale erau expuse unui pericol serios. 

Dobândirea moralităţii din doctrinele religioase ar putea părea uneori 
artificială sau pur şi simplu născocită. Dacă regulile morale ar fi fost într-adevăr 
obţinute din credinţe şi revelaţii religioase, atunci ne-am putea aştepta ca 
diferite credinţe religioase (cu zeităţi şi profeţi diferiţi) să ducă la formarea 
unor sisteme diferite de reguli morale. Însă, sistemele morale sunt destul de 
asemănătoare în ciuda diferenţelor dintre doctrinele fundamentale. Regulile 
morale se referă la aspectele care sunt avantajoase pentru societate, deoarece, 
aşa cum am văzut până acum, moralitatea poate fi considerată un cadru 
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social important pentru regulile care le permit oamenilor să convieţuiască. 
Aceste nevoi sunt destul de similare şi din acest motiv şi regulile morale 
par să semene foarte mult. Tocqueville a observat că în America secolului 
al XIX-lea oamenii prefer au sistemele morale în detrimentul dogmelor 
religioase: "Fiecare sectă îl venerează pe Dumnezeu în stilul său propriu, dar 
toate sectele predică aceleaşi valori morale" (vezi Hammond, 1983, p. 212). 

Mai recent, încercarea Bisericii Creştine Fundamentaliste de a intra 
în sfera politică s-a bazat pe aceleaşi premise: adică, credinţe şi dogme 
diferite puteau susţine opinii morale similare. Astfel, strategia consta în 
încercarea evitării problemelor legate de doctrine religioase şi accentuarea 
problemelor legate de moralitate. Într-adevăr, cea mai cunoscută aliantă 
politică a Bisericii Creştine Fundamentaliste s-a autointitulat "Majoritat�a 
morală", identificându-se astfel cât se poate de clar cu principii morale şi nu 
cu doctrine teologice (Wuthnow, 1983). Aceasta s-a dovedit a fi o strategie 
foarte eficientă, deoarece liderii politicii creştine conservatoare au fost mai 
dispuşi să accepte aceste precepte morale decât cele religioase (Wuthnow, 
1983). Aceşti conducători au simţit că poziţia lor faţă de religie le-ar permite să 
funcţioneze din punct de vedere politic ca o "conştiinţă a naţiunii" (Liebman, 
1983c, p.  231) .  

În cele mai multe sisteme religioase ale mântuirii, virtutea morală este 
modalitatea principală prin care fiinţa umană poate atinge împlinirea. Timp 
de mai multe secole, creştinii au perceput virtutea nu ca pe o obligaţie morală 
suspendată în vid, ci mai degrabă ca pe o parte vitală a unei proceduri prin 
care persoana se poate mântui în ceruri (MacIntyre, 1981) .  La fel, în budism 
şi în alte religii orientale, puritatea etică era considerată ingredientul necesar 
purificării mentale prin care se putea atinge iluminarea (Goleman, 1988). 

Legătura cu împlinirea (ca formă de recompensă cosmică) ne ajută să 
explicăm puterea şi eficienţa pe care o pot exercita fundamentele de valoare 
religioase. Religia plasează moralitatea într-un context: ne spune de ce trebuie 
să facem ce este corect şi bine - ceea ce filozofii atei au încercat să facă timp 
de mai multe secole, fără succes (vezi MacIntyre, 1981).  Faptul că sistemele 
morale se aseamănă mult mai mult decât cele teologice sugerează că religia 
oferă doar justificări pentru nevoile societăţii. Cele mai multe religii (sau cel 
puţin cele care au succes) tind mai degrabă să modeleze regulile morale în aşa 
fel încât să corespundă voinţei lui Dumnezeu (adăugând şi câteva promisiuni 
legate de recompense spirituale pentru cei care respectă aceste reguli) şi mai 
puţin spre generarea unor idei noi despre ce este bine şi ce este rău. 

Indiscutabil, religia are efect asupra moralităţii. Acest lucru este cel 
mai uşor de observat în rezistenţa la schimbare. Ideile morale se dezvoltă 
pe măsură ce formele sociale se schimbă, însă sistemele religioase de cele 
mai multe ori nu pot ţine pasul cu ritmul acestei schimbări. Începând cu 
regulile creştine privind activitatea sexuală până la reglementările culinare 
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ale iudaismului, este evidentă tendinţa religiilor de a menţine regulile care 
aU fost potrivite nevoilor societăţii în trecut dar în prezent au devenit inutile 
din punct de vedere pragmatic. 

În general, religiile pretind că ar fi creat reguli morale, dar pare 
verosimilă ideea că, de fapt, religia a preluat pur şi simplu regulile existente 
în forma lor originală (poate cu unele mici ajustări) şi le-au adăugat aura 
legitimităţii divine. Acest din urmă argument pare să dea impresia că religiile 
ar oferi justificări la cerere, acuzaţie fondată într-o oarecare măsură. In 
momentul în care practicile sociale devin absolut incompatibile cu doctrinele 
religioase, ne putem aştepta ca aceste doctrine să evolueze fără ca persoanele 
religioase să perceapă efectiv această schimbare. Societăţile au nevoi explicite 
de reguli morale, în timp ce doctrinele religioase sunt în continuă schimbare. 
Din acest motiv este imperios pentru o religie să poată prescrie · regulile 
morale de care are nevoie societatea. 

Un exemplu excelent pentru conflictul de bază dintre doctrinele 
religioase şi comportamentul social (care a dus la schimbări majore, deşi 
camuflate în cadrul doctrinelor religioase) este cel al teoriilor creştine 
medievale legate de război (vezi Russell, 1975). Nu este greu să înţelegem 
dilema cu care s-au confruntat doctrinele creştine în procesul adaptării la o 
societate belicoasă. În esenţă, creştinismul este o religie profund pacifistă, 
ceea ce se poate observa şi în învăţăturile lui Iisus (cum ar fi cea despre 
întoarcerea celuilalt obraz), în denumirea lui de "Prinţ al păcii", sau chiar 
şi în Decalog. Aceste porunci interziceau multe dintre acţiunile specifice 
războiului, deoarece omorul şi dorinţa de a lua bunurile altuia stau de multe 
ori în spatele motivelor care declanşează războiul. 

Această religie pacifistă a ajuns rapid la putere într-unul dinte imperiile 
cele mai puternice ale vremii clădite tocmai pe război şi care ulterior s-a 
dezintegrat în mai multe state feudale care se războiau aproape tot timpul. 
Popoarele germanice care au ocupat teritoriile romane şi au preluat credinţa 
creştină au avut un trecut bogat în interpretarea virtuţii, onoarei şi bărbăţiei 
în temenii curajului militar. În mod ironic, rezultatul a fost dezvoltarea unei 
religii a păcii care încerca să domine o cultură bazată pe război. 

Din acest motiv, marii gânditori creştini au conceput teorii elaborate 
despre situaţiile în care războiul este justificat. Porunca atotcuprinzătoare 
privind omuciderea nu mai era practică, fiind în consecinţă redusă la o 
poruncă în care omucidere a era interzisă în condiţii obişnuite. Această 
modificare a deschis posibilitatea postulării unor circumstanţe extraordinare 
în care era acceptabil să ucizi. Teoriile "războiului drept" începeau cu noţiuni 
ale pedepsei, ceea ce a transformat războiul într-un analog al unui proces 
juridic (adică, o problemă de îndreptare şi de răzbunare a unor nedreptăţi 
prin reclamarea unor teritorii care au fost luate pe nedrept). Astfel de teorii 
s-au folosit masiv şi de noţiunea protejării credinţei, ceea ce în momentele 
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în care a fost dusă la extremă le permitea creştinilor să atace, să prade, să 
înrobească şi chiar să îi omoare pe păgâni. 

Încercarea de a oferi o justificare pentru război i-a pus în situaţii delicate 
pe cărturarii creştini. Unii credeau că era acceptabil să lupţi atât timp cât nu 
îţi făcea plăcere sau nu nutreai sentimente de răutate faţă de inamic (teoretic, 
soldatul creştin avea faţă de inamic o atitudine comparabilă cu cea a unui 
părinte ideal care îşi pedepseşte copilul iubit, dar neastâmpărat). Majoritatea 
acestor gânditori se opuneau participării clerului la luptă, dar cavaler ii care 
luptau în ordinele cruciaţilor nu puteau accepta asemenea principii. Unii 
dintre ei considerau că Dumnezeu susţinea cauzele drepte, ceea ce presupunea 
că aceia care pierdeau războiul ar fi luptat din motive nedrepte şi îşi meritau 
soarta. Alţii susţineau că până şi învingătorii trebuiau să ispăşească ceva. 
Credinţa că Dumnezeu le asigură celor drepţi victoria a fost zguduită din 
temelii de eşecul cruciadelor. Gânditorii creştini erau împărţiţi în două tabere 
în privinţa dilemei dacă promisiunile creştinilor făcute inamicilor trebuiau 
onorate în mod obligatoriu şi încercau să identifice implicaţiile teologice ale 
diverselor tactici militare (de exemplu cea a ambuscadelor) . O altă problemă 
care nu putea fi rezolvată era cea a loialităţii vasalului faţă de stăpânul său 
privind obligativitatea serviciului militar în cazul în care vasalul considera că 
războiul în care urma să plece este nedrept. 

Aceste exerciţii teologice ar putea fi privite cu un pic de cinism, ca nişte 
"teorii măreţe în scopuri perfide" (Russell, 1975, p. 297). Poate că Biserica 
încerca doar să ofere argumente logice pentru faptele pe care creştinii doreau 
să le comită. Pe de altă parte, am putea privi lucrurile dintr-un unghi mai 
favorabil. S-ar putea ca Biserica să se fi confruntat cu problema încercării de 
a impune control asupra agresivităţii unei societăţi violente, belicoase. Poate 
că Biserica vedea lucrurile dintr-o perspectivă realistă, cedând din pacifismul 
său radical (ceea ce ar fi fost ineficient) şi concentrându-se asupra celor mai 
inacceptabile forme de violenţă. Astfel, aceste teorii pot fi comparate cu alte 
eforturi care încercau să impună limite şi constrângeri, cum ar fi "Armistiţiul 
lui Dumnezeu" (trad. Truce of God), care proclama că în zilele de luni, marţi 
şi miercuri (dacă nu coincideau cumva cu sărbători religioase) creştinii aveau 
dreptul să participe la luptă (Russell, 1975, p.  183). 

Indiferent de judecata noastră de valoare, justificările creştine medievale 
ale războiului oferă un subiect foarte interesant de studiu, mai ales în ceea 
ce priveşte negocierea dintre practicile sociale şi justificările religioase. La 
suprafaţă, teoria şi practica par profund incompatibile, dar dispunem şi de 
dovezi ale compromisului. Biserica a dat la o parte pacifismul său radical 
de bază pentru a putea trasa limitele violenţei permise şi nepermise. În 
principiu, Biserica a găsit o cale prin care putea permite (şi uneori chiar 
încuraja) participarea la război, folosindu-se în acelaşi timp şi de autoritatea 
sa de a condamna lupta pe care o considera inacceptabilă. 
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Religia şi sinele 

Deoarece religia a constituit una dintre cele mai influente fundamente 
de valoare ale culturii noastre, merită să luăm în discuţie modul în care 
poziţia sa este afectată în prezent de importanţa valorii moderne alocate 
sinelui. Capitolele anterioare au arătat că munca şi familia trebuiau să 
accepte importanţa conferită recent sinelui. Nici religia nu se abate de la 
aceste tendinţe. 

Multe abordări religioase îşi manifestau pe faţă ostilitatea faţă de 
sine. În creştinism, două dintre cele şapte păcate capitale erau trufia (adică 
iubirea propriei persoane) şi vanitatea (adică dorinţa de a fi admirat de alţii) 
(Clebsch, 1979). Misticii sufiţi ai Islamului susţin că fana este bunăstarea 
religioasă supremă, fana însemnând eliberarea de sine (Shafii, 1988). Cu alte 
cuvinte, anihilarea sinelui era condiţia sine qua non a contopirii extatice cu 
Dumnezeu. Budism ul avea o abordare similară, considerând sinele individ ual 
o' iluzie extrem de atrăgătoare, dar periculoasă, fiind un obstacol major în 
calea dezvoltării spirituale (de exemplu, Kapleau, 1980). 

Slăvirea sinelui aproape la nivel de zeitate în cultura occidentală 
modernă reprezintă o problemă delicată pentru religie. Unele semne 
sugerează că acest proces a şi început. Date recente susţin că unele congregaţii 
creştine cred că ar putea atrage mai mulţi enoriaşi dacă ar reuşi să prezinte 
doctrinele religioase astfel încât să sugereze că sprijină şi sunt benefice 
sinelui (Woodward, 1990). Astfel, multe biserici oferă diverse programe de 
auto ajutorare sau permit desfăşurarea unor programe în încăperile lor în 
timpul săptămânii. Ele oferă echipament necesar exerciţiului fizic, programe 
de grup orientate spre dezvoltarea acceptării de sine şi aşa mai departe. 

Între timp, orice aspect care ar putea învia ostilitatea dintre religie 
şi sinele individual este minimalizat sau negat. Unele biserici renunţă 
la etichetele congregaţionale. Un predicator a şters eticheta de "Baptist" 
din numele bisericii în care slujea, spunând că "oamenii nu mai agreează 
etichetele congregaţionale. Singurul lucru care îi interesează este câştigul 
personal" (Woodward, 1990, p. 53). Moralizarea intruzivă a devenit tabu, 
deoarece sinele autonom nu recunoaşte autoritatea Bisericii în stabilirea 
comportamentelor dezirabile. Unii predicatori au ajuns să îndepărteze orice 
aluzie la termenii de "damnaţiune" sau "păcat" din predicile sau discuţiile 
lor. Recent, fiica unui predicator a descris astfel succesul bisericii lor: "Biserica 
acceptă oamenii aşa cum sunt, fără să le impună ce au voie sau ce nu au voie 
să facă" (Woodward, 1990, p. 54). 

Unele biserici moderne au adoptat o poziţie de acceptare explicită a 
sinelui individual ca fundament de valoare supremă. Asociaţia Universală 
a Unitarienilor a fost descrisă în Newsweek ca "întruchiparea bisericii înflori
toare", iar abordarea lor religioasă susţine (pe baza spuselor preşedintelui 
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bisericii) că "fiecare individ este sursa supremă de autoritate" (Woodward, 
1990, p.  56). La fel şi alte biserici accentuează importanţa afirmării sinelui ca 
unul dintre aspectele cele mai importante pe care le pot oferi enoriaşilor. 

Deşi am putea discredita unele organizaţii religioase pentru faptul 
că exagerează importanţa sinelui, nu cred că ar fi corect. În mod cert, există 
grupuri religioase care se cramponează de abordările tradiţionale şi continuă 
să considere sinele ca sursa principală a păcatului. Dar ideea că religiile pot 
prospera cel mai bine dacă acceptă şi încorporează valorile dominante ale 
culturii este cât se poate de verosimilă. În prezent, religia ar putea fi nevoită 
să accepte o poziţie secundă sau o alianţă cu valoarea reprezentată de sinele 
individual. Dar o astfel de existenţă ar fi net superioară celei de a pierde 
legătura cu o mare parte din populaţie. 

Concluzie 

Religia este într-o poziţie neobişnuit de privilegiată, capabilă să 
elaboreze conceptul binelui suprem şi al criteriilor de bază care diferenţiază 
binele de rău. Probabil că religia este sursa cea mai potentă de valoare de care 
poate dispune cultura. Persoanele religioase pot stabili care sunt acţiunile 
acceptabile şi care sunt cele inacceptabile; valorile lor sunt clare şi ferme, 
astfel această nevoie de sens este satisfăcută. 

Deţinerea fundamentului de valoare suprem sau esenţial îi permite 
religiei să devină o forţă extrem de importantă în societate. Grupurile politice 
vor încerca să se alieze cu religia ca să câştige astfel forţă morală. Oamenii 
sunt mult mai dispuşi să acţioneze în concordanţă cu voinţa lui Dumnezeu 
decât cu dorinţa unei persoane de a ajunge la putere. De asemenea, religia 
are capacitatea de a influenţa comportamentul, apelând la autoritatea sa 
morală (adică la fundamentul de valoare). Dar această capacitate nu ar 
trebui supralicitată. În momentul în care comportamentul social devine 
incompatibil cu valorile religioase, este foarte probabil ca doctrinele care stau 
la baza acestor valori să se schimbe şi ele. 

Evidenţierea modernă a sinelui ca fundament al valorii a indus o 
schimbare fundamentală în atitudinile religioase străvechi. Pentru mulţi 
reprezentanţi ai societăţii moderne, sinele este o valoare mai importantă decât 
religia. Din acest motiv, religia occidentală modernă ar putea să îşi schimbe 
poziţia ca să se poată alia cu valorile sinelui. 
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Tentatia eficacitătii 
, , 

Eficacitatea este senzaţia că putem controla mediul care ne înconjoară. 
Religia ne promite de mult timp că ne va ajuta să exercităm acest control. 
Dintre toate promisiunile făcute de religie, aceasta pare să fie cea pe care o 
poate onora cel mai puţin, ceea ce implică riscul că la un moment dat religia 
se va discredita. Eficacitatea este deci un domeniu problematic pentru religie. 
Încercarea de a introduce forţa supranaturală pentru a putea controla mediul 
natural poate fi descrisă drept magică, diferenţiată astfel clar de alte aspecte 
ale religiei (vezi Stark şi Bainbridge, 1985). 

ştiinţa modernă s-a dovedit a fi un mijloc mult mai eficient în controlul 
mediului înconjurător decât magia religioasă. Acest aspect este esenţial 
pentru a putea înţelege conflictul dintre ştiinţă şi religie. Dacă religia se 
limitează la doctrine despre viaţa de dincolo, existenţa lui Dumnezeu şi alte 
forţe supranaturale, nu are de ce să se teamă de ştiinţă, deoarece aceasta nu 
poate infirma niciunul dintre aceste enunţuri. Dar dacă o religie promite să 
ofere dovezi empirice privind prezentul, ea se expune posibilităţii infirmării 
ipotezelor, iar abordările ştiinţifice vor fi cele câştigătoare (vezi Stark şi 
Bainbridge, 1985). 

Dar ştiinţa modernă este o invenţie recentă. Probleme practice au existat 
cu mult înaintea apariţiei soluţiilor ştiinţifice. Religiile antice i-au ajutat pe 
oameni să considere evenimentele din natură ca fiind rezultatul acţiunilor 
zeieşti, mai ales ca formă de exprimare a mulţumirii sau nemulţumirii zeilor 
faţă de acţiunile oamenilor. Au fost dezvoltate comportamente, ritualuri, 
sacrificii şi alte tehnici prin care pământenii puteau intra în graţiile zeilor şi 
prin care îi puteau convinge să aibă o atitudine binevoitoare faţă de ei. 

Religiile au rezistat destul de greu tentaţiei de a oferi beneficii magice 
(vezi Stark şi Bainbridge, 1985). Când mai multe credinţe sunt în competiţie, 
oamenii o vor alege pe cea care oferă dovezi tangibile prin vrăjitorii şi practici 
magice reuşite. Dacă o persoană cere ajutorul preotului pentru a obţine 
ajutor divin, preotul ar putea fi pus în situaţia în care va trebui să îi facă o 
promisiune enoriaşului sau să îl trimită la altcineva. Oamenii se aşteaptă ca 
liderul lor spiritual să le poată oferi ajutor practic. Ei îl vor urma pe cel care le 
vindecă copiii sau aduce ploaie pe vreme de secetă. Chiar şi Iisus a recurs la 
puteri magice (vindecarea bolnavilor, învierea morţilor, mersul pe apă şi aşa 
mai departe), ca să îi impresioneze şi să îi atragă pe potenţialii adepţi. 

Presupunerea că zeii ar participa activ la viaţa umană este în acelaşi 
timp antică şi modernă. Oamenii cred că zeii participă la evenimente, 
ajutându-şi favoriţii şi creând dificultăţi pentru ceilalţi. În Evul Mediu, una 
dintre metodele de a face dreptate era lupta. Fiecare tabără trebuia să îşi 
aleagă un războinic, iar cei doi viteji trebuiau să se lupte. Era considerată 
învingătoare tabăra luptătorului care câştiga bătălia, ceea ce a rezolvat şi 
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disputa legală, deoarece toată lumea era de părere că Dumnezeu nu i-ar 
permite părţii vinovate să câştige. Când, în perioadele de pace, musulmanii 
au aflat despre această metodă folosită de cruciaţi, au fost de părere că este 
ciudată şi de-a dreptul barbară (Maalouf, 1987). 

Ca să nu fim nevoiţi să considerăm lupta medievală una absolut absurdă 
şi bizară, trebuie să admitem că şi în prezent persistă astfel de convingeri. 
Interviuri luate unor sportivi după victorii obţinute în competiţii abundă de 
mulţumiri adresate lui Dumnezeu pentru obţinerea victoriei. Se pare că aceşti 
sportivi cred că Dumnezeu intervine în derulare a evenimentelor sportive, la 
fel cum se credea că monitoriza luptele din Evul Mediu. Deosebirea constă în 
faptul că astăzi Dumnezeu pare să modifice traiectoria mingii de fotbal, iar în 
trecut schimba direcţia sabiei. 

Există însă şi riscuri majore dacă se apelează în mod exagerat la magie. 
Multe personalităţi ale clerului ar putea fi tentate să facă promisiuni pe 
care ulterior să nu le poată onora. Cucernicul polinezian numit Te Ua le-a 
promis războinicilor că ritualul său le va conferi invulnerabilitate în fata 
gloanţelor soldaţilor britanici. În luptă însă, gloanţele nu erau deviate in 
mod miraculos, iar răscoala a fost înăbuşită1• La fel, Dansul Fantomei specific 
amerindieni10r promitea că anumite cămăşi sacre îi vor proteja pe luptători 
de gloanţele albilor, iar această convingere eronată a dus la decepţii majore. 
Nu ne îndoim de faptul că existau indieni care credeau că aceste cămăşi le 
vor conferi invulnerabilitate. Unul dintre ei s-a aşezat în mijlocul unui cerc 
îndemnându-i pe ceilalţi să tragă în el. În scurt timp a început să sângereze 
abundent în urma unei răni produse de un glonţ. Deşi nega existenţa rănii, 
ceilalţi membri ai tribului şi-au pierdut mare parte din încrederea investită în 
respectiva mişcare religioasă (Miller, 1959). 

Astfel, religia se poate expune unor riscuri serioase de auto discreditare 
atunci când încearcă să ofere modalităţi prin care s-ar putea controla mediul 
înconjurător. Totuşi, acest lucru nu înseamnă că religia nu ar contribui cu 
nimic la satisfacerea acestei nevoi de sens. Ea reuşeşte să satisfacă nevoia de 
eficacitate prin alte două modalităţi. 

În primul rând, iluzia controlului se dovedeşte a fi o modalitate 
importantă prin care se poate satisface nevoia de eficacitate (aşa cum de 
altfel am menţionat anterior). Este evident că oamenii dobândesc o puternică 
impresie de eficacitate (deşi iluzorie) din religie. Chiar şi în ziua de astăzi, 
multe persoane se roagă, ceea ce este o încercare clară de a obţine rezultate 
tangibile prin invocarea ajutorului divin. De asemenea, este la fel de evident 
că oamenii cred în eficienţa rugăciunii, aşa cum arată rezultatele mai multor 
studii (vezi Stark şi Bainbridge, 1985, mai ales pp. 83-85). Mai mult de 
jumătate dintre cetăţenii americani declară că se roagă cel puţin o dată pe zi, 
iar 96% susţin că se roagă din când în când. Întrebaţi dacă rugăciunile lor au 
fost auzite, 88% susţin fără rezerve că da. 
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Iluzia eficacităţii poate fi întreţinută destul de uşor, chiar şi în cazurile 
în care nu există validitate obiectivă şi ştiinţifică. Uneori se întâmplă să se 

. îndeplinească ceea ce am cerut în rugăciune, uneori începe să plouă după un 
dartS sau după un ritual al ploii şi aşa mai departe. Dacă ambele echipe de 
fotbal se roagă înaintea unui meci de fotbal, rugăciunea uneia dintre echipe 
va fi cu siguranţă îndeplinită, iar succesul este considerat ca o dovadă a 
ajutorului divin. Eşecul este explicat ca rezultat al indispoziţiei divine sau 
al greşelilor procedurale din rugăciune (de exemplu, alegerea unui ritual de 
rugăciuni nepotrivit) sau pot fi pur şi simplu date uitării (despre distorsiunile 
de confirmare vezi Fiske şi Taylor, 1984). Pe scurt, chiar dacă Dumnezeu nu 
pare să intervină activ în viaţa cotidiană, oamenii reuşesc să îşi menţină 
convingerea că totuşi Dumnezeu ne vede (sau cel puţin ar trebui), astfel 
religia va reuşi să menţină convingerea că poate suplini nevoia de eficacitate. 

În al doilea rând, oamenii continuă să creadă că pot controla într-o 
oarecare măsură mediul, chiar şi în cazul în care pricep foarte puţin din 
ceea ce se întâmplă în jurul lor (adică, control interpretativ, vezi Rothbaum 
şi colab., 1982). După o inundaţie sau după o perioadă de secetă, oamenii 
ar putea trage concluzia că Dumnezeu este supărat pe ei - în consecinţă se 
pot apuca de planificarea modului în care l-ar putea îmbuna. Acest lucru 
le poate conferi impresia că deţin controlul, cel puţin în măsura în care pot 
anticipa sau evita dezastre viitoare. Dacă oamenii cred că au înţeles motivul 
evenimentelor cu care se confruntă, încep să creadă că sunt în stare să prezică 
astfel de evenimente şi să se adapteze la ele. 

Deci religia în ajută pe oameni să se simtă eficienţi, chiar dacă nu 
oferă o modalitate directă prin care ar putea controla mediul înconjurător. 
Deseori, religiile promit că le vor oferi oamenilor controlul direct, ceea ce pe 
termen lung are implicaţii negative foarte serioase, deoarece religia ar putea 
discredita credinţa prin asemenea angajamente. 

Valoarea propriei persoane 

Ultima dintre cele patru nevoi de sens este valoarea propriei persoane. 
Religia este un fundament eficient pentru valoarea propriei persoane, mai 
ales a celei provenite din colectivitate. Apartenenţa la un grup religios este de 
multe ori însoţită de sentimentul de superioritate faţă de cei care nu aparţin 
grupului. 

În istoria religiilor, iudaismul este unul dintre pionierii de seamă care 
au evidenţiat capacitatea religiei de a-i conferi omului valoare a propriei 
persoane. Spre deosebire de alte religii ale vremurilor respective, iudaismul 
timpuriu a insistat asupra faptului că Dumnezeul său este singurul Dumnezeu 
real şi că evreii sunt preferaţii, poporul ales de acest Dumnezeu. În consecinţă, 
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faptul că cineva era evreu îi conferea de la bun început superioritate faţă de 
ceilalţi. 

Creştinismul şi Islamul şi-au deschis porţile în faţa oricui dorea să li se 
alăture, la începuturi fiind mult mai puţin exclusiviste decât iudaismul elitist. 
Totuşi, cultivau o puternică atitudine de superioritate faţă de toţi cei care 
nu împărtăşeau aceeaşi religie. Defăimarea celor din afara religiei a depăşit 
cu mult simpla poreclire a lor prin folosirea unor etichete ca "păgân" sau 
"necredincios" . Atât creştinismul cât şi Islamul au o lungă istorie de abuzuri 
politice, legale şi militare asupra celor care nu le împărtăşeau doctrinele. 
Uneori, acest abuz a dus la deposedarea, torturarea şi uciderea celor care 
aveau altă credinţă. 

Sentimentul de superioritate faţă de persoanele de altă credinţă 
decât cea creştină a dus uneori la considerarea lor ca fiind o formă umană 
inferioară, ba chiar şi o speţă sub-umană. Chiar în secolul XX, exterminarea 
în masă a evreilor a fost însoţită de o serie de atitudini prin care aceştia erau 
dezumanizaţi. Naziştii considerau uciderea masivă a evreilor o acţiune de 
exterminare a paraziţilor. 

Într-o oarecare măsură, prejudecata religioasă a fost dublată de o 
prejudecată rasială, ceea ce face încercarea de a le separa foarte dificilă (sau 
poate inutilă). În mod cert, creştinii albi se considerau superiori negrilor 
sau amerindienilor, indiferent ce religie au adoptat aceştia mai târziu. Este 
de asemenea clar şi faptul că după ce negrii şi amerindienii s-au creştinat, 
sentimentul de superioritate al albilor a scăzut simţitor. Mulţi sclavagişti 
americani s-au opus iniţial să le povestească negrilor despre creştinism, 
fiindu-le teamă că dacă aceştia s-ar converti, vor fi nevoiţi să le ofere libertatea. 
Le era teamă de faptul că a fi creştin este suficient pentru ca sclavul de culoare 
să înceapă să se simtă egalul stăpân ului alb. Într-adevăr, multe state din sud 
considerau că era nevoie de o lege care să stipuleze că doar convertirea nu era 
un motiv suficient pentru a putea elibera un sclav (Raboteau, 1978). 

Cazul sclavilor americani nu a fost singura situaţie problematică în 
care convertirea religioasă părea să elimine criteriul care stătea la baza stimei 
de sine şi a superiorităţii. Inchiziţia spaniolă a început printr-o convertire 
majoră, forţată, a sefarzilor (evrei spanioli) la creştinism (vezi Roth, 1964). 
Problema spaniolilor a fost la început percepută prin prisma prezenţei unor 
necredincioşi pe teritoriul Spaniei, iar remediul era punerea evreilor în faţa 
unei decizii majore: ori părăsesc ţara, ori trec la creştinism. (Mai târziu şi 
musulmanii din Spania au avut aceeaşi soartă). Majoritatea evreilor au 
acceptat sub ameninţare să fie botezaţi. 

Însă, prin creştinare, foarte mulţi evrei au scăpat de constrângerile 
impuse de legile discriminator ii şi foarte mulţi dintre aceşti "Creştini Noi" 
s-au îmbogăţit şi au dobândit influenţă. Restul populaţiei creştine a început să 
invidieze succesul evreilor convertiţi, începând să considere că această trecere 
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la creştinism nu era una tocmai sinceră - şi nici prea profundă. Inchiziţia 
spaniolă a dobândit putere în principal pentru a investiga sinceritatea 

. convertirii forţate a acestor evrei, încercând să verifice dacă "Noii Creştini" 

continuă cumva să practice obiceiurile evreieşti. Refuzul de a consuma carne 
de porc sau obiceiurile legate de igiena personală (creştinismul opunându-se 
îmbăierii), puteau expune pe oricine riscului de a fi considerat un creştin 
prefăcut, devenind astfel victima Inchiziţiei (Roth, 1964). 

Adevărul este că religia a reuşit să şi contribuie la inducerea unor 
diferenţe în stima de sine, bazate pe comparaţia cu membrii aceloraşi 
congregaţii. Membrii unui grup religios pot concura în virtute şi pioşenie. 
Doctrinele judecăţii individuale oferă un fundament foarte interesant pentru 
a distinge între creştinii buni şi cei răi. Calviniştii, de exemplu, credeau că 
succesul obţinut în viaţa pământeană era de cele mai multe ori o favoare 
divină, ceea ce îi atribuia persoanei şi rangul de fiinţă superioară. Oamenii 
începeau să se compare din punctul de vedere al realizărilor financiare şi al 
moralităţii personale cu vecinii lor, ca să vadă cine pare să fie favorizat de 
Dumnezeu. 

În acelaşi timp, desigur că şi Biserica are propria sa ierarhie, ceea 
ce poate indica sentimentul de superioritate faţă de cei care au o poziţie 
inferioară. În creştinism, în vârful ierarhiei se află papa. A fi ales papă poate 
îmbunătăţi substanţial stima de sine a persoanei. Pe vremea când Rodrigo 
Borgia a fost ales papă în anul 1492, el a exclamat de mai multe ori "Sunt 
papă! Sunt papă!", îmbrăcând rapid veşmintele sfinte ca să se poată arăta în 
faţa locuitorilor Romei (Chamberlin, 1969, p. 171). Acest lucru s-a întâmplat 
în ciuda faptului că desemnarea lui ca papă a fost mai puţin rezultatul 
recunoaşterii superiorităţii sale datorate pioşeniei, cât mai degrabă al 
abilităţi lor sale de mituire. Mulţi alţii care au ajuns papi au fost mai precauţi 
în exprimarea mândriei lor pentru obţinerea acestei poziţii. Totuşi, credinţa 
în infailibilitatea papală este în mod cert o dovadă că papa continuă să fie 
respectat ca o fiinţă superioară. 

Ar fi greu de crezut că religia nu este o sursă importantă de stimă de 
sine, mai ales pentru cei din vârful ierarhiei ecleziastice. Religia este la fel de 
importantă însă şi pentru cei din straturile inferioare ale societăţii. Studiile 
care au investigat religia sclavilor arată că religia era o sursă de importanţă 
vitală pentru stima de sine a sclavilor (de exemplu Raboteau, 1978). În statele 
din sudul Americii, sclavii negri care s-au creştinat se puteau simţi superiorii 
sclavilor care au rămas păgâni. Ritualurile creştine le ofereau sentimentul de 
demnitate şi îi ajutau să simtă că viaţa lor avea un sens superior, care depăşea 
condiţia de sclav în care trăiau (vezi Raboteau, 1978, p. 231) .  

Într-adevăr, prin cultivarea pietăţii şi  virtuţii personale, sclavii puteau 
să se perceapă ca fiind egali, chiar superiori din punct de vedere moral 
stăpânilor lor (Raboteau, 1978, p. 301).  Mulţi sclavi credeau că în ceruri ei 
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vor fi stăpâni, iar stăpânii actuali vor deveni sclavii lor. Astfel, pentru ei 
religia devenea o puternică sursă de validare a valorii propriei persoane, în 
aşa măsură încât le permitea să se simtă superiorii stăpânilor lor. Niciun alt 
aspect al vieţii nu le putea face o ofertă mai bună. 

Astfel, religia este o sursă importantă de valoare a propriei persoane. 
Acest lucru nu reprezintă o latură a religiei dezvoltată întâmplător, ci un 
aspect central, mai ales dacă ţinem seama de faptul că multe persoane sunt 
dispuse să nu ia în considerare alte avantaje posibile ca să poată menţine 
şi maximiza astfel sentimentul de superioritate dobândit. Atât cei care sunt 
slăviţi, cât şi proscrişii pot dobândi demnitate şi stimă de sine prin credinţa 
lor, mai ales datorită sentimentului de apartenenţă la grupul de elită al 
credincioşilor adevăraţi. 

Rezumat si concluzii 
, 

Religia se ocupă de nivelurile cele mai înalte de sens. Ca urmare, ea 
poate interpreta orice viaţă sau orice eveniment într-un context temporal 
care se întinde de la începutul timpurilor până în eternitate. Astfel, ea devine 
o modalitate unică care îi poate atribui vieţii niveluri superioare de sens. 
Religia nu este întotdeauna cea mai eficientă cale prin care putem da sens 
vieţii, dar probabil că este cea mai de încredere (mai ales dacă este susţinută 
de o puternică structură de credibilitate) .  

Religia are capacitatea de a satisface toate cele patru nevoi de sens. 
Începând cu sistemele de mântuire, religia pretinde că le poate oferi oamenilor 
conceptele şi metodele necesare împlinirii supreme în cadrul vieţii terestre. 
Ca urmare, religia defineşte scopul vieţii umane în termeni de mântuire. Ca 
beneficiu suprem pe care omul îl poate dobândi, mântuirea este şi o sursă 
importantă de valoare. În termeni mai generali, acest lucru înseamnă că 
religia satisface nevoia de valoare prin oferirea criteriilor supreme pentru a 
putea stabili ce este bine şi ce este rău în viaţă. Religiile puternice şi influente 
s-au aliat de cele mai multe ori cu codurile morale ale societăţii, în aşa fel 
încât acestea să se poată justifica pe baza voinţei divine, aceasta neavând 
nevoie de justificări ulterioare. Moralitatea a fost şi ea privită de multe ori ca 
o modalitate indispensabilă pentru atingerea împlinirii sub forma mântuirii 
spirituale. 

Religia satisface şi nevoia de eficacitate prin faptul că le oferă 
oamenilor o modalitate prin care pot înţelege lumea şi evenimentele cu care 
se confruntă. Uneori, religia a promis modalităţi mai directe prin care omul 
ar putea exercita control asupra vieţii, iar unii au fost lăsaţi să creadă că şi-ar 
putea îmbunătăţi condiţiile de viaţă dacă reuşeau să îmbuneze zeii. Chiar şi 
în prezent, oamenii cred că rugăciunea este o modalitate eficientă prin care se 
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promislUru speCIfice ŞI expllcite ca 11 vor ajuta pe oameru sa poata controla 
mediul înconjurător se expuneau unui risc foarte mare, deoarece puteau fi 
uşor djscreditate. 

In cele din urmă, religia oferă un fundament important pentru valoarea 
propriei persoane, mai ales pentru cea bazată pe apartenenţa la o comunitate 
religioasă. Credincioşii se consideră superiori necredincioşilor, uneori în 
asemenea măsură încât sunt în stare să îi oprime şi să-i distrugă pe aceştia 
din urmă. Prin moralitate religioasă şi prin recunoaşterea de către instituţiile 
bisericeşti, membrii cultului se simt de asemenea îndreptăţiţi să se considere 
superiorii celorlalţi. 

De-a lungul istoriei, religia a fost o putere importantă care facilita 
convieţuirea oamenilor în societate şi oferea modalităţi prin care se putea 
înţelege universul. Secularizarea societăţii moderne a fost supraestimată, 
deoarece foarte multe persoane continuă să aibă credinţe religioase. Totuşi, 
religia nu mai deţine locul central nici în viaţa societăţii nici în viaţa, de zi cu 
zi, iar clasele cu educaţie par să-şi fi pierdut credinţa religioasă. Ştiinţa s-a 
dovedit a fi o modalitate mai eficientă decât religia de a prezice şi controla 
mediul înconjurător, însă fără să poată satisface nevoia umană de sens aşa 
cum reuşeşte să o facă religia. Ca urmare, în comparaţie cu credincioşii, 
persoanele atee sau agnostice ale timpurilor moderne întâmpină dificultăţi 
serioase când încearcă să se convingă că viaţa lor are sens. Diferenţele 
devin evidente mai ales dacă urmărim efectul sensului asupra capacităţii de 
gestionare a emoţiilor. Religia i-a ajutat pe oamenii să facă faţă evenimentelor 
traumatice prin faptul că le-a atribuit un sens. Interpretarea ştiinţifică a 
aceloraşi evenimente nu reuşeşte să ofere acelaşi tip de consolare. Ne putem 
aştepta ca, prin declinul credinţei religioase, oamenii să îşi re vină mai greu în 
urma confruntării cu evenimente stresante şi traumatice. 

Notă 

1. Burridge, 1969; Fagan, 1984, menţionează, de asemenea, existenţa acestei credinţe, 
dar cu rezerve privind credinţa tuturor maorilor în presupusul efect al ritualurilor 
de invulnerabilitate. 
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Fericirea 

Într-una dintre tezele sale despre religie, Sigmund Freud a ajuns să 
discute problema sensului vieţii. Freud recunoaşte că religiile oferă sugestii 
legate de sensul şi scopul vieţii, dar îşi pune în acelaşi timp şi întrebarea: 
Cum le putem evalua şi cum ne putem da seama dacă răspunsurile religioase 
sunt corecte? După care respinge în mod spectaculos toate aceste întrebări. 
Freud spune că sensul vieţii este evident pentru omul de rând - fiinţele 
umane doresc să fie fericite. Doresc să fie şi să rămână fericite. Fericirea este 
scopul universal al vieţii (Freud, 1930) .  

Indiferent dacă suntem sau nu de acord cu părerile caustice despre 
religie ale lui Freud, este clar că fericirea ocupă un loc central în preocupările 
umane. Ideea investigării scopului vieţii prin cercetarea strădaniilor omului 
era o întreprindere radicală pe timpul lui Freud, dar în ziua de astăzi, 
asemenea cercetări sunt mult mai acceptabile. (De fapt, mare parte a acestui 
volum se bazează pe astfel de studii !) .  Fericirea nu poate fi echivalată cu 
sensul, dar există o serie de legături importante între cele două concepte. 

Deşi mulţi ar fi tentaţi să creadă că fericirea şi nefericirea sunt polii unei 
singure dimensiuni, realitatea este alta. Emoţiile pozitive şi cele negative nu 
depind neapărat unele de celelalte. De exemplu, absenţa emoţiilor negative 
nu echivalează cu prezenţa emoţiilor pozitive (de exemplu, Bradburn, 1969; 
Watson şi Tellegen, 1985) . Laturile pozitive şi negative ale fericirii diferă din 
mai multe puncte de vedere, cum ar fi factorii care le prezic. Acest capitol se 
va concentra asupra laturii pozitive a fericirii, în timp ce capitolul următor va 
examina suferinţa, trauma şi nefericirea. 

Termenul de fericire este folosit pentru a desemna mai multe lucruri. 
Unii îl folosesc în sensul unei stări afective prezente plăcute şi pozitive (de 
exemplu, "Faptul că am găsit o bancnotă m-a făcut să mă simt fericit"). Alţii 
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înţeleg prin fericire senzaţia de siguranţă şi eliberarea de aspecte negative 
("Voi fi mult mai fericit când se va termina proiectul acesta") .  Sunt persoane 
care folosesc termenul pentru a se referi la starea de satisfacţie generală CU 
viaţa pe o perioadă mai lungă (de exemplu, "Am fost foarte fericită în cei 
douăzeci de ani de căsnicie") .  Asocierile dintre aceste trei tipuri de fericire 
sunt pozitive, dar foarte slabe (Diener, 1984). 

Natura fericirii a fost subiectul multor dezbateri filozofice de-a lungul 
secolelor. Mulţi înţelepţi au dezbătut problema dacă fericirea poate fi atinsă 
prin urmărirea egoistă a plăcerii sau mai degrabă prin punerea sinelui în 
serviciul unor cauze supreme, cărora li se atribuie o valoare foarte ridicată. 
Răspunsul la problema fericirii a fost şi continuă să fie unul care ne scapă 
foarte uşor printre degete, probabil şi datorită faptului că întrebarea a fost pusă 
greşit. Răspunsul care se va contura în paginile următoare pune în evidenţă 
câteva aspecte, cum ar fi: limitarea scopurilor şi antrenarea în autoamăgire, 
ceea ce diferă destul de mult de recomandările filozofilor Antichităţii. 

Noi nu mai trebuie să ne bazăm pe înţelepciune personală, pe 
introspecţie profundă şi pe sfaturile experţilor, ca să înţelegem ce este 
fericirea. În prezent, avem la dispoziţie o cantitate substanţială de informaţii 
importante. Cercetătorii au investigat fericirea prin nenumărate metode, de 
la studii derulate la nivel naţional până la studii efectuate în laborator. Multe 
studii au folosit termeni tehnici mai exacţi, cum ar fi starea subiectivă de bine, 
sau mulţumirea faţă de viaţă, ca să evite ambiguitatea termenului de fericire, pe 
care mulţi o definesc în termenii unei stări emoţionale temporare. Cu toate 
acestea, abundenţa de informaţii este o bază foarte utilă pentru înţelegerea 
acestui concept. 

Informaţiile pe care le deţinem despre fericire nu sunt ideale. În 
răspunsurile date la întrebările din interviuri, oamenii tind să exagereze 
nivelurile de fericire resimţite. Americanii zilelor noastre susţin că sunt 
foarte sau extrem de fericiţi - totuşi, ar trebui să fim sceptici şi să ne punem 
întrebarea dacă într-adevăr viaţa lor este atât de minunată. Un exemplu 
elocvent, chiar dacă este un caz extrem, este oferit de studiile lui Rubin 
(1976). Această cercetătoare a intervievat un camionagiu despre copilăria sa. 
Nu a avut nimic altceva de spus decât că a avut o copilărie fericită şi o viaţă 
de familie foarte fericită. După îndemnuri şi verificări repetate, Rubin a reuşit 
să convingă şoferul să evoce câteva detalii specifice ale copilăriei sale. Ca 
urmare, a reieşit că tatăl lui era un alcoolic, iar mama voia să divorţeze de el, 
dar au rămas împreună de dragul copiilor. Amintirea cea mai vie a copilăriei 
camionagiului era că trebuia să stea în maşină, îi era frig şi foame şi aştepta în 
faţa barului unde beau părinţii lui (Rubin, 1976, pp. 27-28) .  O copilărie foarte 
fericită, într-adevăr! 

Totuşi, această tendinţă de exagerare nu este neapărat o problemă, mai 
ales dacă ne concentrăm asupra relaţiei dintre fericire şi alte variabile (adică, 
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pe aspectele asociate fericirii). Astfel, de exemplu, dacă bogaţii relatează că 

sunt mai fericiţi decât săracii, putem trage concluzia că statutul financiar 

este un predictor al fericirii, chiar dacă toate persoanele investigate au 

exagerat nivelul de fericire resimţit. Concluzia devine suspectă în momentul 

în care bogaţii exagerează nivelurile de fericire resimţite, în timp ce săracii 
nu procedează astfel. Din fericire, există foarte puţine dovezi care ar atesta 
că aceste distorsiuni ar fi inegale sau confundate. Astfel putem spune că 
majoritatea conc1uziilor legate de fericire sunt corecte, chiar dacă în oamenii 
sunt un pic mai puţin fericiţi decât susţin că ar fi. Probabil că este de asemenea 
important să urmărim cu mare atenţie orice semn de nemulţumire sau de 
insatisfacţie, deoarece oamenii tind să camufleze asemenea aspecte când sunt 
intervievaţi de un cercetător. 

Majoritatea acestor date se bazează pe studii efectuate în culturile 
occidentale, mai ales pe populaţia americană. Reprezentanţii culturii 
occidentale tind să gândească despre fericire în termeni de stări afective 
pozitive (adică stări emoţionale plăcute).  Într-adevăr, unul dintre motivele 
pentru care mulţi cercetători au evitat să folosească termenul de fericire este 
tocmai acesta, că oamenii îl folosesc mai degrabă pentru descrierea stărilor 
afective pozitive şi nu pentru descrierea unei stări generale de bunăstare sau 
de satisfacţie cu viaţa. În alte culturi însă, există cel puţin un concept alternativ 
pentru descrierea fericirii. Acest termen se aseamănă mai degrabă cu starea 
pe care noi o denumim pace sufletească, o stare stabilă şi plăcută de calm. 
Diferenţa constă în faptul că în loc să se urmărească atingerea unor culmi 
de stare emoţională pozitivă (şi de suferinţă între două culmi), se urmăreşte 
dezvoltarea unei stări emoţionale pozitive constante. Euforia momentană 
dispare, dar persoana continuă să se simtă bine şi mulţumită tot timpul. 

În principiu, această formă de fericire ca linişte sufletească este un model 
viabil de beatitudine care ar putea fi funcţională în cazul multor persoane. 
De fapt, dacă considerăm că stările emoţionale sunt în esenţă temporare, am 
putea considera că este mai util să urmărim fericirea prin atingerea unor stări 
de pace sufletească (adică absenţa extremelor emoţionale) decât să încercăm 
să menţinem o stare permanentă, neîntreruptă de stări afective pozitive. Cu 
toate acestea, cultura noastră consideră fericirea mai degrabă în termenii 
bucuriei şi mai puţin în termeni de calm. Din acest motiv, majoritatea datelor 
obţinute din cercetarea fericirii trebuie interpretate prin prisma acestei 
abordări (vezi Freedman, 1978). 

Fericirea: în interior si din exterior 
, 

Primul lucru pe care trebuie să îl subliniem atunci când vorbim despre 
fericire este acela că pare să fie mai strâns legată de percepţii interioare, 
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subiective decât de circumstanţe exterioare, obiective. Acest lucru este mai 
mult decât evident. Majoritatea oamenilor cred că fericirea lor depinde 
în mare mă�.ură de condiţiile obiective, care sunt şi punctul de POrnire al 
cercetărilor. Intr-adevăr, pot fi surprinse efectele unor factori obiectivi, însă 
factorii subiectivi sunt mult mai importanţi. 

Există o serie de stereotipii despre factorii care le-ar putea aduce fericire 
fiinţelor umane. Unul dintre stereotipuri este acela că oamenii bogaţi sunt mai 
fericiţi decât cei săraci, deoarece viaţa trăită în confort, siguranţă şi opulenţă 
este preferabilă unei vieţi trăite în mizerie, lipsuri, degradare, nesiguranţă şi 
sărăcie. Un alt stereotip adoptă poziţia opusă: de obicei oamenii bogaţi sunt 
nevrotici, fără vlagă şi nefericiţi, în timp ce săracii se pot bucura de plăcerile 
simple ale vieţii. Edward Arlington Robinson a imortalizat această imagine 
în poemul său intitulat "Richard Cory" , în care un domn bogat şi chipeş se 
sinucide. 

La puţin timp după ce au început să studieze modul în care 
circumstanţele obiective pot prezice fericirea, cercetătorii au identificat foarte 
repede aspectele care pot spori sau reduce fericirea. Pe baza unor tipare 
statistice extinse, se pare că persoanele cele mai fericite sunt cele care: sunt 
căsătorite, nu au copii care să mai locuiască cu ei, au o meserie interesantă 
şi prestigioasă, au venituri mari şi un nivel ridicat de educaţie (de exemplu, 
Argyle, 1987; Campbell, 1981; Diener, 1984; Freedman, 1978).  Dacă vă potriviţi 
acestei descrieri, şansele dumneavoastră de a fi fericiţi sunt maxime. Abaterea 
de la oricare dintre aceste caracteristici reduce probabilitatea atingerii unei 
stări de fericire. Chiar mai mult, efectele se acumulează: cu cât persoana se 
abate de la mai multe dintre aceste caracteristici, cu atât mai mult îi scad 
şansele de a fi fericită. 

Dar înainte să acceptăm această formulă a fericirii, este important să 
recunoaştem faptul că efectele acestor caracteristici sunt destul de slabe. 
Una dintre surprizele cele mai mari pe care au avut-o cercetătorii din acest 
domeniu a fost identificarea unor diferenţe foarte mici induse de fiecare 
dintre aceşti factori. Într-adevăr, persoanele bogate raportează niveluri 
mai ridicate de fericire decât persoanele sărace, însă diferenţele sunt foarte 
mici. Există multe persoane sărace care sunt fericite, precum şi un număr 
ridicat de oameni bogaţi şi nefericiţi. Acelaşi tipar este valabil şi pentru restul 
predictorilor. Se pare că există un dram de adevăr în toate stereotipiile, chiar 
şi în cele care se contrazic. 

Factorii obiectivi induc într-adevăr diferenţe, dar diferenţe mici. Din 
acest motiv, schimbarea circumstanţelor obiective s-ar putea dovedi o cale 
nesigură spre fericire, ceea ce atestă faptul că fericirea este o stare extrem de 
subiectivă. Diferenţele majore în resimţirea fericirii sunt induse mai degrabă 
de modul în care persoana interpretează circumstanţele şi nu de circumstanţe 
în sine. Când cercetătorii au început să examineze factorii obiectivi şi 
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subiectivi, a reieşit în mod repetat că factorii subiectivi sunt predictori mult 
mai puternici ai fericirii decât cei obiectivi. 

Diferenţele dintre factorii obiectivi şi cei subiectivi pot fi observate 

foarte uşor în exemplul referitor la bani. O modalitate extrem de simplă de 

investigare a efectului banilor asupra fericirii este cea în care se studiază 
câştigul sau statutul financiar al persoanei şi nivelul său de fericire. Aşa 
cum am menţionat anterior, persoanele cu venituri mari sunt de obicei mai 
fericite decât cele cu venituri mai mici. Majoritatea acestor diferenţe pare 
să se datoreze stresului şi tensiunii asociate veniturilor foarte mici. Multe 
persoane cu venituri mici se confruntă permanent cu faptul că nu reuşesc să 
se descurce financiar. Asemenea probleme duc la instalarea unor dificultăţi la 
plata chitanţelor şi la conflicte între soţi în legătură cu gestionarea eficientă a 
banilor (Argyle, 1987; Campbell, Converse şi Rogers, 1976). 

Deşi efectul bogăţiei asupra fericirii s-a dovedit a fi destul de redus, 
când au fost întrebaţi cât sunt de mulţumiţi de veniturile lor, răspunsurile 
celor intervievaţi se asociau mai puternic cu fericirea în ansamblu (Campbell, 
1981) - fără îndoială, există o serie de suprapuneri între ele. Cei cu salarii 
mari susţineau că au niveluri mai ridicate de satisfacţie decât cei cu salarii 
mici. Dar un anumit salariu poate avea semnificaţii diferite pentru persoane 
diferite, mai ales în funcţie de suma pe care persoana o consideră adecvată 
şi satisfăcătoare pentru activitatea sau statutul respectiv. Ceea ce contează 
pentru un trai fericit este percepţia subiectivă şi nu suma obiectivă de bani. 

De asemenea, diversele trăsături obiective ale ocupaţiei persoanei au 
efecte slabe asupra fericirii (Singura excepţie o reprezintă statutul de şomer, 
care devine o puternică sursă de nefericire, atunci când persoana doreşte de 
fapt să muncească). Dar satisfacţia personală faţă de muncă este un predictor 
important al fericirii. Nu munca în sine, ci atitudinea persoanei faţă de munca 
respectivă determină fericirea resimţită. Dacă îţi place ceea ce faci, indiferent 
care ar fi această muncă, şansa să fii mai fericit în viaţă este mai mare decât 
în caz contrar. 

În societatea noastră, multe persoane susţin că sunt destul de 
mulţumite de munca lor. Însă, pentru cei care nu sunt mulţumiţi de ceea 
ce fac, munca poate deveni o importantă sursă de nefericire (Argyle, 1987; 
8enin şi Nienstedt, 1985). Mai mult, aspectele muncii care au impactul cel 
mai semnificativ asupra fericirii sunt factori subiectivi, cum ar fi: provocarea, 
interesul, autonomia, obţinerea feedbackului, primirea unor sarcini pe care 
persoana le consideră semnificative şi relevante, precum şi identificarea 
personală cu produsul (Argyle, 1987; Campbell şi colab., 1976). Aceste 
caracteristici depind de interacţiunea, de "potrivirea" dintre persoană şi locul 
de muncă şi nu reprezintă caracteristicile locului sau mediului de muncă. 
� 

Evaluările stării de sănătate evidenţiază acelaşi tipar (Diener, 1984) . 

Intrebaţi care sunt cei mai importanţi factori implicaţi în fericire, majoritatea 
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oamenilor vă vor spune că sănătatea este extrem de importantă. Însă, adevărul 
este că măsurători obiective ale sănătăţii (cum ar fi frecvenţa şi severitatea 
bolilor) indică o relaţie slabă a acesteia cu fericirea. Unii cercetători au ajuns 
la concluzia că sănătatea ar fi irelevantă pentru fericirea majorităţii adulţilor, 
în afară de persoanele în vârstă şi cele suferinde de boli cronice (Campbell şi 
colab., 1976). Pe de altă parte, evaluarea subiectivă a sănătăţii s-a dovedit a 
fi un predictor important al fericirii în ansamblu (Diener, 1984). Persoanele 
care sunt mulţumite de starea lor de sănătate sunt mai fericite decât cele care 
nu sunt mulţumite de sănătatea lor. Desigur, am ajuns din nou la o situaţie 
de suprapunere, deoarece persoanele care sunt obiectiv mai sănătoase sunt şi 
mai satisfăcute de sănătatea lor decât cele bolnave. Un factor important care 
determină fericirea nu este neapărat sănătatea obiectivă, ci mai degrabă ce 
crede persoana, în mod subiectiv despre starea sa de sănătate. 

Totuşi, înainte să excludem circumstanţele obiective pe considerentul 
că ar fi irelevante, cred că este important să recunoaştem semnificaţia unui 
factor de tipul acesta - adică formarea şi menţinerea anumitor legături 
sociale. Astfel, persoanele căsătorite sunt mai fericite decât cele care trăiesc 
singure, cei care au prieteni sunt mai fericiţi decât cei care nu au prieteni şi 
aşa mai departe. Singurătatea este strâns legată de nefericire, depresie şi de 
alte probleme (Argyle, 1987) .  S-ar putea spune că singurătatea reprezintă mai 
degrabă o evaluare subiectivă şi nu una obiectivă. Cu toate acestea, există 
suficiente dovezi care atestă faptul că majoritatea oamenilor au nevoie de 
prezenţa altor persoane ca să se poată simţi fericiţi. Nu pare să conteze prea 
mult cine sunt aceste persoane sau care este relaţia dintre ele - ceea ce este 
important, poate chiar necesar pentru fericire, este existenţa unei legături 
intime (vezi Freedman, 1978, p. 48).  Stările de izolare socială sunt rareori 
însoţite de niveluri ridicate de fericire. 

Implicaţiile generale ale tuturor acestor rezultate sunt că circumstanţele 
obiective au un efect slab asupra fericirii globale, în timp ce percepţiile 
subiective ale condiţiilor de trai au un efect mult mai puternic. Fericirea nu 
este un rezultat direct al circumstanţelor externe, ci depinde mai degrabă de 
modul în care persoana percepe şi evaluează aceste condiţii. 

Importanţa acestor interpretări subiective a fost descrisă într-un studiu 
celebru care investiga scopurile şi satisfacţia soldaţilor americani în timpul 
celui de-al Doilea Război Mondial. Din acest studiu au reieşit două aspecte 
esenţiale, care, luate împreună, sunt extrem de surprinzătoare. În primul rând, 
soldaţii americani din timpul războiului aveau şanse mai mari de a promova 
dacă aveau bacalaureatul. În al doilea rând, cei care aveau bacalaureatul se 
simţeau mult mai nefericiţi în privinţa şanselor de promovare decât cei care 
nu aveau bacalaureatul (Merton şi Kitt, 1950). 

Aceste două aspecte par să se contrazică reciproc. Cei cu bacalaureat 
aveau în mod obiectiv şanse mai mari să fie promovaţi decât cei care nu 
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reuşiseră să termine liceul, dar la nivel subiectiv erau mult mai puţin satisfăcuţi 
de şansele lor. Cu alte cuvinte, cei cu bacalaureat erau într-o poziţie mai bună, 
însă, erau mai nefericiţi decât ceilalţi. 

Ca să rezolvăm acest paradox aparent, este necesar să investigăm 
perspectivele personale ale soldaţilor. Cei care au absolvit liceul aveau 
aşteptări mari de la viaţă. Ei se comparau cu standardele stabilite de 
reprezentanţii grupului lor social în viaţa civilă. Aceşti reprezentanţi o duceau 
mai bine decât soldaţii. Alţi soldaţi din acest grup se comparau cu colegii 
lor care s-au descurcat bine în armată şi au fost promovaţi. Din nou, aceste 
comparaţii ascendente le-au indus un sentiment de eşec. Deci menţinerea 
unor standarde ridicate şi comparaţia cu persoane de succes din acelaşi grup 
de apartenenţă socială îi determinau pe soldaţi să îşi desconsidere cariera 
militară şi să fie dezamăgiţi de ea. 

Pe de altă parte, cei care nu au absolvit liceul, aveau aşteptări mai 
reduse. Ei se comparau cu reprezentanţii grupului lor care nu se descurc au 
prea bine în viaţa civilă. Alţii se comparau cu camarazii lor de armată care 
nu au absolvit liceul şi care nici ei nu au fost promovaţi. Aceste comparaţii 
induceau sentimentul că şansele de promovare erau destul de bune şi 
potrivite pregătirii lor. Spre deosebire de absolvenţi, cei care nu au terminat 
liceul considerau că se descurcau destul de bine în condiţiile date, devenind 
astfel mai fericiţi decât camarazii lor absolvenţi. 

Ironia implicată în resimţirea unei fericiri mai mari în ciuda condiţiilor 
precare arată clar importanţa vitală a interpretărilor subiective în determinarea 
fericirii. Fericirea pare să fie relativă - adică, trăirea ei depinde de standardele 
stabilite de diverse aşteptări şi norme. Fericirea ar trebui înţeleasă ca fiind 
rezultatul unui calcuL Evaluezi circumstanţele care îţi sunt date, după care 
le compari cu aşteptările sau cu dorinţele tale. În stabilirea nivelului de 
fericire pe care îl resimţi, standardul de sens este la fel de important ca şi 
circumstanţele reale. 

Cu alte cuvinte, starea de fericire este atinsă în momentul în care 
realitatea se ridică la nivelul aşteptărilor şi dorinţelor noastre. Poţi fi fericit 
fiindcă viaţa este generoasă cu tine sau fiindcă aşteptările tale sunt reduse. 
Cu cât ai mai puţine aşteptări de la viaţă cu atât vei fi mai mulţumit cu ceea 
ce ţi se întâmplă în viaţă. Astfel, menţinerea unor aşteptări reduse este unul 
dintre secretele fericirii. 

Nevoile de sens 

Deşi unele aspecte se suprapun, starea de fericire nu este echivalentă 
cu o viaţă plină de sens. Poate că cea mai bună descriere a acestei relaţii este 
că o viaţă care are sens pare necesară, dar nu este şi suficientă pentru fericire. 
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Este posibil să avem o viaţă care abundă de sens fără să fim fericiţi. De multe 
ori viaţa unui luptător de gherilă sau a unui revoluţionar este pătrunsă de 
sens, dar rareori putem spune că este şi fericită. Varianta inversă însă este 
mai puţin probabilă. Puţine persoane reuşesc să fie fericite dacă viaţa lor se 
goleşte de sens sau dacă pare lipsită de importanţă. 

Noţiunea potrivit căreia o viaţă cu sens este o condiţie necesară a fericirii 
poate fi investigată prin prisma celor patru nevoi de sens. Prima nevoie este 
scopul. Într-adevăr, există dovezi care arată că prin stabilirea scopurilor şi 
deţinerea conceptelor de împlinire oamenii devin mai fericiţi. Cei care cred 
cu tărie că viaţa lor este ghidată de scopuri bune, realizabile, au şanse mai 
mari să fie fericiţi decât ceilalţi (Argyle, 1987) . Apoi, oamenii ating apogeul 
fericirii când sunt implicaţi în proiecte care se bazează pe scopuri pe termen 
scurt, care sunt realizabile (mai ales cele pe care cred că le pot realiza uşor) 
(Palys şi Little, 1983). 

Aceste date subliniază nu doar importanţa scopurilor, ci şi capacitatea 
oamenilor de a fragmenta scopurile grandioase, distale, pe termen lung, în 
unităţi de scopuri proximale care pot fi gestionate cu uşurinţă (Bandura şi 
Schunk, 1981) .  Alte dovezi arată că persoanele fericite tind să aibă multe 
scopuri şi intenţii, în timp ce persoanele nefericite nu se pot angaja în scopuri 
distale sau nu îşi pot stabili perspective distale (Wessman şi Ricks, 1966; de 
asemenea vezi Emmons, 1986).  Astfel, există într-adevăr o legătură între 
scopuri şi fericire. 

Cercetările efectuate în investigarea speranţei umane pentru o viaţă 
mai bună au asociat scopul cu fericirea în mai multe feluri (Emmons, 1986). 
Cei care şi-au atins scopurile în trecut par să fi trăit mai multe stări afective 
pozitive decât cei care nu au reuşit să obţină ceea ce şi-au propus. Mai mult, 
simpla existenţă a unui scop personal important este asociată cu niveluri mai 
ridicate de mulţumire faţă de viaţă, indiferent dacă persoana a reuşit sau nu 
să realizeze ceea ce şi-a propus. Astfel, atingerea scopurilor induce în fiinţele 
umane bucurie şi fericire, însă şi simplul fapt de a avea ceva pentru care să te 
poţi lupta este un factor important în atingerea unor stări de fericire. 

Coerenţa scopurilor noastre tinde să influenţeze starea de fericire pe 
care o trăim. Conflictul şi ambivalenţa dintre scopuri sunt asociate cu stări 
afective negative, cu depresie, cu neuroticism şi cu probleme de sănătate 
psihosomatice (Emmons şi King, 1988). O parte din impactul negativ al 
conflictului dintre scopuri asupra fericirii se poate datora proceselor de 
ruminare şi de inhibiţie. Oamenii tind să evite să acţioneze atunci când se 
confruntă cu solicitări conflictuale şi ambivalente, însă petrec mai mult timp 
gândindu-se la ele, decât atunci când se confruntă cu alt gen de solicitări 
(Emmons şi King, 1988). 

Ca să poată spori nivelul de fericire, scopurile trebuie să fie potrivite 
persoanei. Fiinţele umane ating nivelurile cele mai ridicate de fericire atunci 
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când scopurile lor au un nivel moderat de dificultate, ceea ce duce la instalarea 

unei stări denumite "flux" (Csikszentmihalyi, 1982). Scopurile prea dificile 
induc anxietate, iar scopurile prea simple, plictiseala. Fericirea presupune 

provocare şi scopuri care nu sunt nici prea dificile, nici prea simple (Emmons, 
1986). 

Astfel, stabilirea scopurilor în viaţă contribuie la fericire. Pentru a atinge 
nivelurile maxime de fericire, se pare că persoana trebuie să îşi stabilească 
câteva scopuri în viaţă, care să nu fie în conflict, care nu induc stări afective 
mixte şi care nu par nici prea uşor, nici prea dificil de realizat. 

De asemenea, şi valorile contribuie la atingerea fericirii. Încrederea în 
propriile valori fundamentale es�e asociată cu niveluri ridicate de fericire 
(Argyle, 1987; Freedman, 1978). Intr-adevăr, sentimentul că viaţa are sens 
(din punctul de vedere al scopului şi al valorii), este un aspect esenţial al 
fericirii, care pare să afecteze nivelul de satisfacţie al persoanei în legătură 
cu aproape toate aspectele vieţii (Argyle, 1987, p. 124: Freedman, 1978). 
Lipsa sensului vieţii reduce satisfacţia resimţită pentru toate aspectele vieţii 
(Freedman, 1978, p. 197). 

Celelalte două nevoi de sens sunt eficienţa şi stima de sine; şi acestea 
pot avea un impact deosebit asupra fericirii. De fapt, efectele lor par să fie 
chiar mai puternice decât cele ale scopului şi ale valorii. 

Caracteristicile reale ale sinelui au o legătură slabă cu fericirea. Şi în 
acest caz percepţia subiectivă are o importanţă mai mare decât adevărul 
obiectiv. Contribuţia inteligenţei cuantificate la fericire este redusă (Campbell, 
1981) sau chiar neglijabilă (Diener, 1984) . Cu alte cuvinte, persoana cu un 
nivel mediu de inteligenţă şi cea cu niveluri moderate de stupizenie au şanse 
aproape egale de fericire. La fel, aspectul fizic plăcut are un efect foarte redus 
asupra fericirii - chiar mai mult, acest efect apare aproape exclusiv în cazul 
femeilor tinere (Argyle, 1987; Campbell şi colab., 1976). În medie, bărbaţii 
şi copiii urâţi şi femeile în vârstă urâte sunt aproximativ la fel de fericiţi ca 
persoanele care arată bine. 

Însă, spre deosebire de aceste efecte slabe, evaluările subiective au un 
rol important în fericire. Toţi cercetătorii sunt de acord cu faptul că stima de 
sine a persoanei este unul dintre cei mai puternici predictori ai fericirii (de 
exemplu, Campbell, 1981, p. 48; Diener, 1984, p. 558; de asemenea, Argyle, 
1987). Cei care au păreri foarte bune despre propria lor persoană au şanse să 
te mai fericiţi, în timp ce persoanele care au păreri proaste despre ele însele 
sunt mai nefericite. Una dintre autorităţile în domeniu a rezumat rezultatele 
în felul următor: "Nemulţumirea faţă de propria persoană are efecte negative 
mai mari asupra stării de bine generale a persoanei decât nemulţumirea în 
oricare dintre domeniile de viaţă cercetate" (Campbell, 1981, p. 195). De fapt, 
chiar şi în cadrul vieţii unei singure persoane, perioadele de nefericire sunt 
asociate cu scăderea stim ei de sine (Diener, 1984). 

2 8 3 



2 8 4- ADAPTARE, STARE D E  BINE Ş I  AMENINŢARE 

Stabilirea direcţiei de cauzalitate este foarte dificilă în cazul tuturor 
acestor rezultate. Cercetările arată că persoanele cu niveluri ridicate de stimă 
de sine sunt mai fericite decât cele cu niveluri scăzute, însă nu este clar dacă 
faptul că ai o părere bună despre tine te face fericit sau invers. Este foarte 
posibil ca această relaţie să fie bidirecţională - adică, fericirea în ansamblu 
şi un nivel ridicat de stimă de sine să se potenţeze reciproc. De exemplu, cu 
cât creşte intensitatea uneia, cu atât ar putea creşte şi intensitatea celeilalte. 
Totuşi, singura concluzie stabilă în acest sens este aceea că există cu sigurantă 
o relaţie importantă între cele două concepte. 

' 

Eficacitatea este şi ea corelată cu fericirea. Cei care simt că deţin 
controlul asupra vieţii şi a sorţii lor sunt mai fericiţi decât ceilalţi (Campbell, 
1981; Diener, 1984) . Siguranţa că ai mai multe opţiuni în viaţă este asociată cu 
un nivel mai ridicat de emoţii pozitive (Argyle, 1987) . 

Unii s-ar putea îndoi de faptul că eficacitatea, independent de alţi 
factori, afectează într-adevăr fericirea. La urma urmei, sentimentul controlului 
în viaţă este asociat cu diverse evenimente şi condiţii (de exemplu, Diener, 
1984; Campbell, 1981). Persoanele bogate, bine educate, angajate, sănătoase, 
atrăgătoare şi inteligente simt că au mai mult control asupra vieţii lor decât 
alţii. însă dovezile arată că efectul eficacităţii este independent de toţi ceilalţi 
factori. Analizele de regresie au confirmat faptul că eficienţa prezice fericirea 
chiar şi atunci când alţi factori sunt controlaţi statistic (de exemplu, Campbell, 
1981). 

Eficacitatea ar putea fi strâns legată de condiţiile de viaţă ale persoanei, 
dar stima de sine şi satisfacţia faţă de propria persoană par să fie doar slab 
corelate cu condiţiile obiective de trai. De fapt, în unele studii chiar şi şomerii 
sau persoanele divorţa te (două dintre grupurile cu niveluri foarte ridicate de 
nefericire) au avut scoruri medii la stima de sine (Campbell, 1981), deşi în 
multe alte studii s-a evidenţiat că pierderea locului de muncă este un factor 
care ameninţă serios stima de sine (vezi Argyle, 1987, pp. 53-54). Prin urmare, 
nu sunt motive care să ne facă să credem că efectele eficacităţii s-ar datora 
condiţiilor materiale. Eficacitatea şi stima de sine par să urmeze acelaşi 
tipar conform căruia cu cât persoana se vede într-o lumină mai favorabilă, 
cu atât va fi mai fericită, indiferent de condiţiile de viaţă obiective sau de 
evenimentele reale. 

Aşa cum am arătat, fiecare dintre nevoile pentru sens are impact 
asupra fericirii. Am putea presupune că aceste efecte sunt în mare măsură 
independente unul de celălalt, aşadar suplimentare. Totuşi, unele efecte 
s-au dovedit a fi interactive. Cu alte cuvinte, nevoile de sens îşi pot exercita 
uneori efectul împreună. De exemplu, efectul fericirii poate fi amplificat prin 
deţinerea simultană a scopului şi a eficacităţii. Aceasta înseamnă că oamenii 
ating niveluri superioare de fericire atunci când au scopuri clare şi când simt 
că sunt în stare să realizeze aceste scopuri (Emmons, Diener şi Larsen, 1986). 
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De asemenea, oamenii cu niveluri ridicate de stimă de sine şi cu o 

puternică percepţie a controlului asupra vieţii lor sunt extrem de fericiţi 
(Campbell, 1981) .  Dacă ne uităm la cei 15% din populaţie care obţin scoruri 
ridicate la stima de sine şi la percepţia controlului, vom vedea că "acest grup 
de persoane are un nivel foarte ridicat de emoţii pozitive şi de stări de bine" 

(Campbell, 1981, pp. 217-218). Trebuie să subliniem din nou că beneficiile 
acestor factori pozitivi sunt în mare măsură independente de circumstanţe 
obiective. Un cercetător a investigat acest grup de persoane şi a observat că 
aceştia nu sunt neapărat într-o situaţie mai bună decât alţii, cel puţin nu în 
termeni de criterii obiective sau de factori externi. 

Există o serie de alţi factori care pot, de asemenea, influenţa fericirea 
prin modificarea acestor percepţii ale sinelui. De exemplu, venitul poate 
influenţa fericirea, deoarece persoanele care câştigă bine îşi pot menţine o 
părere favorabilă despre ele însele. Efectul direct al venitului asupra fericirii 
ar putea fi destul de slab, deoarece multe persoane îşi pot menţine părerea 
pozitivă despre sine, indiferent de suma câştigată. Prestigiul profesional 
prezice fericirea, chiar şi în lipsa influenţei financiare, iar efectul său pare să 
fie mediat de stima de sine, deoarece asemenea profesiuni conferă prestigiu 
celor care le exercită. (Campbell, 1981) .  

Şomajul, având una dintre legăturile cele mai puternice cu fericirea 
(unul dintre predictorii externi), este un alt exemplu al modului în care 
fericirea este mediată de imaginea de sine. Efectele şomajului asupra fericirii 
reprezintă mai mult decât pierderea venitului sau plictiseală din cauza lipsei 
muncii, deoarece, în cazul multor pensionari, fericirea nu are de suferit chiar 
dacă noile circumstanţe de viaţă seamănă din multe puncte de vedere cu 
cele ale şomerilor. Însă pensionarea nu ameninţă stima de sine a persoanei. 
În schimb, pierderea locului de muncă influenţează negativ sentimentul 
eficacităţii şi al abilităţii de a controla mediul înconjurător (Argyle, p. 54; 
de asemenea, Newman, 1988). Impactul pierderii locului de muncă asupra 
fericirii depinde de efectele negative ale acestui eveniment asupra imaginii 
de sine (Campbell şi colab., 1976). Dacă cineva îşi poate păstra respectul faţă 
de propria persoană în ciuda pierderii locului de muncă, pierderea fericirii 
poate fi minimalizată. 

Alte efecte asupra fericirii pot de asemenea să fie mediate de schimbări 
în stima de sine şi în percepţia controlului, deşi rezultatele nu sunt tocmai 
clare. Astfel, nivelul de educaţie pare să crească nivelul fericirii, iar acest 
efect se menţine chiar şi în cazul în care alte variabile (cum ar fi un venit 
mai ridicat) sunt controlate. Este foarte posibil ca niveluri mai ridicate de 
educaţie să inducă sentimente mai puternice de stimă de sine şi de eficienţă. 
La fel, separarea de soţ/soţie sau divorţul pot avea efecte negative asupra 
fericirii, implicaţiile negative ale acestora asupra stimei de sine fiind foarte 
bine cunoscute, fie datorită eşecului marital sau respingerii, fie din cauza 
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stigmatului asociat divorţului (care treptat îşi pierde influenţa). S-a dovedit 
că factorii specifici divorţului care afectează negativ stima de sine induc 
niveluri ridicate de stres şi de tensiune (Price şi McKenry, p. 44), iar acestea 
îşi pot răsfrânge efectul asupra fericirii, scăzându-i nivelul. 

În concluzie: nevoile de sens au o relaţie evidentă cu fericirea. Un set de 
scopuri şi o viaţă bazată pe valori puternice, solide sunt o bază eficientă pentru 
fericire. Contribuţia stimei de sine şi a propriei eficacităţi se dovedesc adesea 
mai importante decât scopul şi valoarea. Perceperea subiectivă a sinelui ca 
fiind valoros şi eficient este o determinantă importantă şi fundamentală a 
fericirii. Astfel, în ciuda unor excepţii, există o tendinţă generală de asociere 
a fericirii cu încercarea de a atribui sens vieţii. Persoanele fericite sunt mai 
predispuse să afirme, în mod subiectiv, că trăiesc o viaţă plină de sens. 

Problema diminuării standardelor: 
Roata hedonistă 

Până acum am susţinut că fericirea depinde mai degrabă de evaluări 
subiective şi mai puţin de circumstanţe obiective de viaţă. Evaluările 
subiective implică compararea circumstanţelor cu diverse standarde. Nivelul 
de fericire al persoanei depinde la fel de mult de standardul impus, ca şi de 
realităţile vieţii cotidiene. Ca să putem înţelege, însă, fericirea umană, este 
esenţial să pricepem modul în care se stabilesc şi dispar standardele. 

Problema centrală a standardelor este efectul nivelului de adaptare 
(Helson, 1964). Oamenii îşi stabilesc scopuri şi aşteptări care sunt puţin mai 
mari decât condiţiile lor actuale. Fiinţele umane cred că vor fi mai fericite 
şi mai satisfăcute dacă ating aceste scopuri. Când le ating, o vreme se simt 
într-adevăr mai bine, dar în scurt tim p îşi vor stabili standarde noi, mai înalte. 
Cu alte cuvinte, euforia succesului este în mod firesc temporară. 

Cercetările în domeniul ambiţiei prezintă acest fenomen într-un mod 
foarte elegant (Brim, 1988) . Oamenii îşi stabilesc scopuri în viaţa profesională, 
la fel cum o fac şi în joacă şi în viaţa personală. După atingerea acestor 
scopuri, ei îşi stabilesc scopuri noi şi mai înalte. Dacă ar continua să aibă 
aceleaşi performanţe, treptat nu ar mai simţi mândrie, fericire şi satisfacţie. 

Fericirea este o stare relativă, care depinde de standarde. Din păcate, 
standardele de care depinde fericirea sunt în continuă schimbare; uneori, 
ele pur şi simplu dispar din faţa ochilor noştri. Unii cercetători au comparat 
căutarea fericirii cu o "roată hedonistă", deoarece după mai multe încercări, 
eşti la fel de departe de scopul tău ca la început (Brickman şi Campbell, 1971). 
Fiecare pas te aduce mai aproape de un scop, dar mereu apar scopuri noi în 
locul celui împlinit. 
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Problema standardelor care se depreciază - sau problema roţii de 
moară hedoniste - a fost documentată în mai multe contexte. De exemplu, 
îmbunătăţirea pe scară largă a condiţiilor de viaţă ale unei întregi ţări nu pare 
să aducă mai multă fericire locuitorilor ţării respective. Puterea de cumpărare 
a unei familii americane cu venit mediu a crescut semnificativ între anii 1945 

şi 1973 - de fapt, o creştere colosală cu aproximativ două treimi a v�nitului 
familiei (chiar şi după ce suma a fost ajustată în funcţie de inflaţie) . Insă nu 
s�a putut observa o creştere corespunzătoare creşterii venitului în nivelul de 
fericire. De fapt, o examinare mai amănunţită a datelor arată că fericirea la 
nivel naţional s-a modificat, independent de imaginea economică globală, 
chiar mai mult, modificările sunt orientate în direcţia opusă schimbărilor 
financiare (Campbell, 1981, pp. 5, 28-30). La fel, compararea mai multor ţări 
din aceste puncte de vedere arată o relaţie slabă şi contradictorie între fericire 
şi indicii condiţiei de viaţă, cum ar fi, de exemplu, nivelul de trai sau bogăţia 
(Campbell, 1981, pp. 36-38). În unele cazuri, un nivel de trai mai ridicat pare 
să reducă nivelul fericirii. Rata suicidului este mai mare în ţările dezvoltate, 
cu un nivel de viaţă ridicat decât în ţările mai puţin dezvoltate. De asemenea, 
în Statele Unite rata suicidului este mai ridicată în statele cu nivel de trai 
ridicat decât în cele cu nivel scăzut (Lester, 1984; pentru o trecere în revistă 
vezi Baumeister, 1990) . 

Când sunt întrebaţi despre îmbunătăţirile pe care le-ar face ca să 
sporească şansa fericirii personale, majoritatea oamenilor sunt de părere că 
mai mulţi bani le-ar induce niveluri mai ridicate de fericire (Argyle, 1987). 
Dar în realitate, banii au o legătură destul de slabă cu fericirea. Câştigarea 
unor sume mai mari nu induce mai multă fericire, deoarece persoana se 
obişnuieşte rapid cu noul nivel financiar şi treptat va considera că aceasta 
este starea firească a lucrurilor. 

Se pare că singurul lucru care ar ajuta în acest sens este să găsim o 
modalitate prin care să ne comparăm veniturile sau economiile într-o lumină 
favorabilă cu alte standarde decât cele care odată atinse dispar. Comparaţiile 
defavorizante1 ar putea avea un efect extraordinar: oamenii ar putea fi 
mulţumiţi de salariile lor dacă ar crede că venitul lor este mai mare decât al 
colegilor. Un cercetător a examinat toate dovezile adunate pe această temă, 
trăgând concluzia că nu există o anumită sumă de bani care să garanteze 
fericirea, rezumând rezultatele sale astfel: "Oamenii îşi doresc de fapt să aibă 
mai mulţi bani decât ceilalţi" (Argyle, 1987, p. 207). Cu alte cuvinte, banii 
te fac mai fericit dacă ai mai mulţi decât cei cu care te compari. Dacă toată 
lumea ar câştiga cu puţin mai mult, modificările în fericirea netă ar fi foarte 
mici sau inexistente. 

O demonstraţie foarte convingătoare a efectului nivelului de adaptare 
(identificând o tendinţă umană de-a dreptul diabolică) este oferită de 

1 În original, downward comparison (n. tr.). 
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cercetările lui Brickman, Coates şi Janoff-Bulman (1978) .  Această tendinţă se 
referă la faptul că oamenii par să prezinte direcţii de adaptare preponderent 
ascendente. Când viaţa devine mai dificilă, nu te obişnuieşti cu schimbările 
negative, la fel de repede cum te obişnuieşti cu cele pozitive. În mod evident 
rasa umană ar fi mult mai fericită dacă acest tipar ar fi inversat, adică dacă 
suferinţa cauzată de tragedii ar dispărea rapid, în timp ce stările de fericire 
datorate succesului ar persista. Însă, aşa cum a observat Freud (1930), se pare 
că natura nu a intenţionat să ne formeze în aşa fel încât să fim fericiţi. 

Cercetarea efectuată de grupul lui Brickman a examinat două grupuri 
de persoane a căror viaţă a luat o întorsătură extraordinară. Aceste două 
grupuri au fost ulterior comparate cu persoane care duceau o viaţă obişnuită, 
lipsită de evenimente majore de viaţă. Primul grup era reprezentat de oameni 
care au câştigat la loteria Statului Illinois sume cuprinse între 50.000 şi 1 
milion de dolari. În al doilea grup erau incluse .persoane cu paralizie severă 
cauzată de un accident. Atât câştigarea loteriei, cât şi accidentele erau relativ 
recente, în cele mai multe cazuri perioada dintre aceste evenimente şi studiu 
fiind mai scurtă de un an. 

La început, intervievatorii au rugat participanţii din cele două grupuri 
(şi pe cei din grupul de control) să evalueze impactul evenimentelor de viaţă 
majore cu care s-au confruntat recent. Deloc surprinzător, în comparaţie cu 
subiecţii incluşi în grupul de control, victimele accidentelor relatau schimbări 
foarte negative, iar cei care au câştigat la loterie schimbări foarte pozitive. 

Dar în momentul în care cercetătorii i-au rugat pe participanţi să 
evalueze şi să descrie plăcerea indusă de diverse activităţi cotidiene -discuţiile 
purtate cu un prieten, urmărirea emisiunilor TY, primirea unui compliment, 
cumpărarea hainelor, luarea micului dejun etc., cei care au câştigat la loterie 
reuşeau să se bucure mult mai puţin de aceste lucruri decât cei din celelalte 
două grupe. Se pare că, dacă ni se întâmplă ceva extraordinar de frumos, ne 
pierdem capacitatea de a ne bucura de lucrurile mărunte din viaţă. 

În sfârşit, cercetătorii i-au rugat pe participanţi să indice nivelul lor 
general, global de fericire, făcând o medie între nivelurile de fericire din 
trecut, cel din prezent şi ceea ce preconizează pe viitor. Cel mai interesant 
rezultat a fost acela că cei care au câştigat la loterie nu se deosebeau de cei din 
grupul de control în multe dintre aceste aspecte. În ciuda recentului câştig 
extraordinar, care în cele mai multe cazuri le-a adus în casă peste 400.000 
de dolari, aceste persoane nu se simţeau cu nimic mai fericite decât cele din 
grupul de control cărora nu li s-a întâmplat nimic asemănător. Nici pe viitor 
nu se aşteptau să fie mai fericiţi. Câştigătorii loteriei erau foarte bucuroşi că 
au câştigat sumele respective, dar se pare că şi-au pierdut capacitatea de a se 
bucura de plăcerile obişnuite din viaţa cotidiană, ceea ce a dus şi la scăderea 
efectului marelui câştig. Astfel, pe termen lung, schimbările nivelului de 
fericire erau egale cu zero. 
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Când condiţiile de viaţă se îmbunătăţesc, oamenii se bucură de 

schimbările pozitive specifice, însă celelalte surse de fericire încep să-şi piardă 
efectul şi farmecul. Astfel, fericirea netă nu se modifică. Câştigătorii loteriei, 

. 
incluşi în acest studiu, au trăit experienţa demnă de invidie a îmbogăţirii 
rapide. Sigur că s-au bucurat de acest eveniment,� însă evenimentele şi 
succesele obişnuite nu le mai induce au afecte pozitive. Imbogăţirea, indiferent 
de conotaţia sa pozitivă, nu a fost însoţită de o fericire pe măsură, cel puţin 
după ce a trecut valul exaltării iniţiale. 

Victimele accidentelor au prezentat câteva diferenţe faţă de participanţii 
din grupul de control în ceea ce priveşte nivelul fericirii generale. Aceste 
victime relatau niveluri mai ridicate de fericire trăite în trecut decât persoanele 
din grupul de control, în timp ce fericirea din prezent era mai scăzută. 
Cercetătorii au denumit acest fenomen "efectul nostalgiei", deoarece pare să 
implice exagerarea fericirii din trecut în comparaţie cu condiţiile prezente, 
mai puţin plăcute. Victimele accidentelor erau reţinute în prezicerea nivelului 
de fericire pe care se aşteaptă să îl re simtă în viitor, probabil fiindcă nu ştiau 
în ce măsură paralizia le va afecta activităţile cotidiene. 

Deci fericirea în ansamblu este afectată de nivelul de adaptare, mai 
ales când apar îmbunătăţiri în condiţiile de viaţă. În cazurile în care viaţa se 
îmbunătăţeşte, oamenii se obişnuiesc rapid cu noile condiţii, iar nivelul lor de 
fericire revine la cel dinaintea evenimentului plăcut. Când condiţiile de viaţă 
se înrăutăţesc, oamenii nu reuşesc să se adapteze la fel de repede la noile 
condiţii (deşi majoritatea persoanelor, după confruntarea cu un eveniment 
traumatic, îşi revin şi pot atinge aceleaşi niveluri de fericire ca şi înaintea 
tragediei) (Taylor, 1983). Totuşi, se pare că schimbările negative au un impact 
mai puternic asupra stării de bine a persoanei decât schimbările pozitive. 

Astfel, dilema practică a fericirii este următoarea: cum să ne menţinem 
standarde scăzute şi să nu ne pierdem capacitatea de a ne bucura de plăcerile 
şi succesele comune pe care ni le oferă viaţa. Se pare că cea mai bună reţetă 
pentru fericire nu este să ai noroc nebun în viaţă. De fapt, după un an de la 
câştigarea loteriei, norocoşii bogătaşi nu erau cu nimic mai fericiţi decât cei 
care nu au câştigat nimic. Mai degrabă, am putea spune că cea mai bună 
reţetă pentru fericire ar fi un crescendo fin, treptat spre succes, dându-i 
persoanei şansa să se bucure şi să savureze fiecare realizare sau îmbunătăţire 
a condiţiilor de viaţă. Ar trebui să parcurgem acest proces pas cu pas şi să 
trecem la următoarea bucurie doar după ce a dispărut euforia indusă de 
evenimentul anterior şi după ce ne-am stabilit standarde noi, mai înalte. 
Fiecare dintre noi îşi poate dori să ajungă într-o zi în vârf, dar dacă vrem să 
ne şi bucurăm de acest succes, ar trebui să urcăm pe trepte şi să nu luăm liftul. 

Există dovezi care atestă că oamenii învaţă această regulă pe parcursul 
vieţii. Din anumite puncte de vedere, persoanele în vârstă par mai fericite şi 
mai satisfăcute decât tinerii (de exemplu, Campbell, 1981)1.  Excepţia majoră 
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la această reţetă a crescendoului satisfacţiei este cea a sănătăţii: persoanele 
în vârstă au mai multe probleme cronice şi dureroase de sănătate; nu este de 
mirare că din acest punct de vedere fericirea lor atinge cote mai scăzute. 

Într-o oarecare măsură, nivelul mulţumirii faţă de viaţă creşte odată cu 
înaintarea în vârstă, datorită îmbunătăţirii treptate a circumstanţelor vieţii. 
Realizările se acumulează, treptat se ajunge la un nivel de stabilitate financiară, 
stresul legat de creşterea copiilor scade pe măsură ce aceştia cresc şi pleacă de 
acasă. Totuşi, există un motiv mai important pentru care persoanele în vârstă 
sunt mai mulţumite de viaţă decât tinerii: reducerea treptată a standardelor. 
Persoanele mai în vârstă învaţă să îşi diminueze aşteptările, să se acomodeze 
cu condiţiile actuale ale vieţii şi să îşi reducă dorinţele şi ambiţiile. Pe măsură 
ce îmbătrânesc, reprezentanţii societăţii noastre devin din ce în ce mai fericiţi, 
deoarece învaţă să se aştepte la mai puţin de la viaţă. 

Neajunsuri şi iluzii: 
Realitatea ar putea fi periculoasă pentru sănătatea 

dumneavoastră 

În prima parte a acestui capitol am ajuns la concluzia că reţeta ideală 
pentru fericire ar putea fi un şir neîntrerupt de succese, fiecare mai mare 
decât cel anterior, astfel încât persoana ar putea trece mereu la realizarea 
unui scop sau standard nou, mai complex. Dar în realitate, există vreo 
persoană care poate urma o astfel de reţetă? Câte persoane reuşesc să obţină 
un şir neîntrerupt de succese şi să le mai şi aranjeze în ordinea crescătoare 
a intensităţii succesului? Nici măcar eşecurile accidentale nu reuşesc cu 
adevărat să rezolve această problemă. Adevărul este că multe persoane îşi 
pot reduce scopurile şi aşteptările în urma unui eşec (vezi Brim, 1988). Dar, 
aşa cum am văzut, efectele nivelului de adaptare apar mult mai repede în 
cazul evenimentelor pozitive decât în cazul nenorocirilor. Chiar mai mult, 
standardele şi aşteptările vor rămâne deasupra performanţelor actuale, chiar 
dacă vor fi puţin mai realiste după un eşec. 

Astfel, în realitate, nu sunt speranţe prea mari pentru a atinge scopurile 
şi aşteptările personale în aşa fel încât să putem asigura un flux continuu 
de fericire. Inevitabil, sunt cazuri în care omenii nu îşi vor realiza scopurile, 
ceea ce va reduce nivelul de fericire. Cu siguranţă, oamenii pot accepta o 
anumită cantitate de eşec, deziluzii şi alte neajunsuri, dar se pare că în 
realitate, cantitatea de neajunsuri este inacceptabil de mare. Dacă majoritatea 
oamenilor îşi stabilesc scopurile cu mult deasupra celor mai bune performanţe 
din trecut, posibilitatea confruntării cu eşecuri şi cu deziluzii este inevitabilă. 

Cu toate acestea, datele arată că în general oamenii sunt destul de fericiţi. 
Când reprezentanţii societăţii noastre sunt rugaţi să stabilească nivelul de 



Capitolul 9 - Fericirea 

fericire pe care îl au de obicei, răspunsurile cele mai frecvente indică nivelul 
cel mai ridicat sau aproape cel mai ridicat (de exemplu, Argyle, 1987). 

Aceste date ne-au adus într-un impas. Analizele noastre arată că 
majotitatea persoanelor nu îşi pot realiza suficient de des scopurile sau dacă 
le realizează, rezultatul nu este cel la care s-au aşteptat. Cu toate acestea, 
majoritatea se consideră foarte fericiţi. Unele (doar unele) dintre aceste 
discrepanţe se pot atribui tendinţei umane de a exagera fericirea cu scopul de 
a impresiona cercetătorul. De exemplu, oamenii au reţineri să îi povestească 
unui străin despre problemele lor maritale sau că şi-au ratat cariera (de 
exemplu, Argyle, 1987). Dar acest aspect nu este suficient ca să explice aceste 
discrepanţe. Oamenii se simt într-adevăr fericiţi - poate mai fericiţi decât ar fi 
cazul, dacă ne bazăm pe condiţiile obiective de viaţă. 

Cheia rezolvării acestei dileme este aceea că oamenii exagerează în 
mintea lor frecvenţa succeselor pe care le-au avut şi calitatea condiţiilor în 
care trăiesc. Pe scurt, oamenii se mint pe ei înşişi. Ei distorsionează modul în 
care percep lumea, în aşa fel încât să poată oferi o imagine a vieţii lor care este 
mai atrăgătoare decât cea pe care le-o poate oferi realitatea obiectivă. Fiinţele 
umane tind să uite eşecurile pe care le-au suferit, să exagereze succesele pe 
care le-au avut, să supraestimeze posibilitatea unor rezolvări pozitive, să -şi 
imagineze viitorul într-o manieră optimistă şi aşa mai departe - ignoră sau 
uită părţile negative şi se concentrează asupra succeselor obţinute. 

Probabil că oamenii nu îşi ating scopurile şi nu-şi realizează dorinţele 
tot timpul. Dar uneori reuşesc să le atingă şi să realizeze ceea ce şi-au propus. 
Apoi, se conving pe ei înşişi că de cele mai multe ori şi-au realizat scopurile. Iar 
dacă ai reuşit să obţii de cele mai multe ori ceea ce ţi-ai propus, probabil că ai 
dreptul să te simţi fericit. 

Există dovezi solide care arată că oamenii cultivă aceste percepţii 
distorsionate ale realităţii, ca să îşi poată construi imagini pozitive despre 
sine şi despre viaţă. Aceste dovezi contrazic una dintre perspectivele judecăţii 
clinice, care consideră că percepţia corectă despre sine şi despre lume este o 
componentă esenţială a sănătăţii mentale şi a adaptării eficiente. Persoanele 
cele mai fericite şi cele mai sănătoase par să fie acelea care distorsionează 
realitatea în mod sistematic şi care îşi creează iluzii în legătură cu lumea şi cu 
propria persoană (vezi Taylor, 1989). 

O analiză recentă a literaturii de specialitate condusă de Taylor şi 
Brown (1988; de asemenea, Taylor, 1989) a subliniat în mod repetat acest 
aspect. Aceşti cercetători au ajuns la concluzia că persoanele normale, 
sănătoase, prezintă trei tipare generale de iluzii. În primul rând, au percepţii 
exagerat de pozitive ale propriei persoane. În al doilea rând, exagerează sau 
supraestimează măsura în care pot controla mediul înconjurător. În al treilea 
rând, aceste persoane tind să aibă un nivel de optimism nejustificat de ridicat. 
Aceste trei tipuri de iluzii acoperă trei din cele patru nevoi de sens: optimismul 
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contribuie la realizarea scopurilor şi la atingerea stării de împlinire; stima 
de sine este exagerată, eficacitatea este şi ea exagerată. A patra nevoie (cea 
de valoare şi de justificare) nu a fost investigată explicit de către Taylor şi 
Brown, dar presupunerea că oamenii sunt dispuşi să distorsioneze realitatea 
în favoarea lor şi, la nivelul acestei dimensiuni, este plauzibilă - de exemplu, 
îşi amintesc de acţiunile lor ca fiind mai justificate decât erau în realitate, uită 
de nelegiuirile făcute şi aşa mai departe (de exemplu, Baumeister, Stilwell 
şi Wotman, 1990) . Astfet în prezent, pare rezonabil să credem că fericirea 
implică distorsiuni pozitive în favoarea propriei persoane la toate cele patru 
niveluri ale sensului vieţii. 

Merită să aruncăm o privire şi pe datele privind iluziile. Să începem 
cu exagerările privind percepţia propriei persoane. Conform documentărilor 
efectuate în psihologia socială, fiinţele umane se percep într-o lumină exagerat 
de pozitivă. Oamenii îşi asumă succesek negând însă responsabilitatea 
pentru eşecuri (de exemplu, Bradley, 1978; Zuckerman, 1979), mai ales 
în cazul unor sarcini în care este implicat şi ego-uL Oamenii acceptă şi îşi 
aduc aminte mai bine de evaluările pozitive ale propriei peroane, decât de 
cele negative (de exemplu, Brown, 1986; Kuiper şi Derry, 1982; Kuiper şi 
MacDonald, 1982). Ei îşi aduc aminte de performanţele lor ca fiind mai bune 
decât au fost în realitate (Crary, 1966) . Fiinţele umane tind să se compare cu 
ceilalţi mai ales sub aspectele care le favorizează, ceea ce îi ajută să se simtă 
superiori celorlalţi din mai multe puncte de vedere (Brown, 1986; Larwood şi 
Whittaker, 1977; Svenson, 1981) .  Oamenii îşi percep abilităţile ca fiind unice şi 
excepţionale (Campbelt 1986; Suls şi Wan, 1987). De exemplu, într-un studiu, 
peste 90% dintre americani au declarat că şofează mai bine decât majoritatea 
persoanelor. 

Tendinţa umană spre exagerarea controlului perceput a fost tratată 
în paginile anterioare. Oamenii supraestimează controlul pe care cred că îl 
deţin, mai ales dacă lucrurile au un deznodământ pozitiv. De fapt, fiinţele 
umane cred că deţin controlul chiar şi în cazurile în care rezultatul depinde 
exclusiv de noroc (Crocker, 1982; Langer, 1975). 

Majoritatea oamenilor au o atitudine în general pozitivă faţă de viitor 
(de exemplu, Free şi Cantrit 1968). Suntem optimişti mai ales în ceea ce 
priveşte propriul nostru viitor, având impresia că probabilitatea de a ni se 
întâmpla evenimente pozitive este mai mare decât în cazul altor persoane. 
De exemplu, majoritatea oamenilor cred că ei au şanse mai mari să aibă un 
loc de muncă care să le placă, să câştige mai bine sau să aibă copii talentaţi 
decât restul oamenilor. De asemenea, majoritatea cred că şansa de a avea un 
accident de maşină, de a fi victimele unu atac armat de a face o depresie 
sau de a avea probleme de angajare sunt mai mici decât pentru ceilalţi 
(Weinstein, 1980; de asemenea, Johnson şi Tversky, 1983; Kuiper, MacDonald 
şi Derry, 1983; Robertson, 1977). Rugaţi să facă speculaţii privind viitorul lor, 
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majoritatea studenţilor au generat de patru ori mai multe posibilităţi pozitive 
decât negative (Markus şi Nurius, 1986; 1987). Toate categoriile de vârstă 
tind să supra-estimeze succesul pe care cred că îl vor avea în realizarea unor 
sarcini viitoare (Taylor şi Brown, 1988). 

Aceste iluzii optimiste par să aibă o nuanţă defensivă - adică, prin 
utilizarea lor, persoana poate reduce impactul problemelor şi necazurilor 
cu care se confruntă. Rezultatele obţinute în urma unor cercetări arată, de 
exemplu, că foarte mulţi indivizi din clasa muncitoare se cramponează de vise 
legate de fericire, în ciuda (sau tocmai datorită) realităţilor actuale neplăcute. 
Una dintre participantele la aceste studii relata că, cu cât suferea mai mult în 
copilărie din cauza tatălui ei abuziv şi alcoolic, cu atât visa mai des la propria 
ei căsătorie cu un "bărbat bun, drăguţ şi deştept", care o va iubi, cu care va 
avea copii şi care îi va oferi confort material (Rubin, 1976, p.  41).  Alţii descriau 
orele pe care le petreceau privind pozele din reviste care ilustrau locuinţe 
superbe şi îşi imaginau viaţa lor în viitor într-un asemenea decor (1976, p. 43). 

Merită să dedicăm câteva momente şi discutării excepţiilor - adică 
despre persoanele care nu se folosesc de asemenea distorsionări şi iluzii. 
Principalele excepţii par să fie persoanele depresive şi cele cu stimă de sine 
scăzută. Depresivii tind să evalueze mult mai corect controlul pe care îl deţin 
decât peroanele care nu suferă de această tulburare (de exemplu, Alloy şi 
Abramson, 1979).  Persoanele normale cred (uneori greşit) că alţii îi percep 
într-o lumină foarte favorabilă, însă depresivii se percep într-un fel care se 
apropie mult mai mult de percepţia reală a celorlalţi (Lewinsohn, Mischel, 
Chaplin şi Barton, 1980). Depresivii şi persoanele cu niveluri scăzute de stimă 
de sine sunt mult mai dispuşi decât alţii să accepte evaluările negative la 
locul de muncă, prezentând astfel un tipar mai echilibrat, atât în acceptarea 
reacţiilor pozitive, cât şi a celor negative (Campbell şi Fairey, 1985; Coyne şi 
Gotlieb, 1983; Kuiper, 1978; Kuiper şi Derry, 1982; Kuiper şi MacDonald, 1982). 
În cele din urmă, aceste persoane fac predicţii mai exacte şi mai echilibrate 
despre viitor (Campbell şi Fairey, 1985; Coyne şi Gotlieb, 1985; Lewinsohn, 
Larson şi Munoz, 1982) . 

Aceste dovezi susţin argumentul principal. Iluziile, distorsiuniile şi 
propria decepţie par să fie părţi integrante ale modului în care persoanele 
normale, bine adaptate percep lumea. Percepţia corectă a realităţii este 
asociată cu depresie şi cu stimă de sine scăzută. 

Importanţa iluziilor în susţinerea fericirii personale este relevantă 
pentru un aspect important şi semnificativ al vieţii, şi anume pentru statutul 
de părinte. Am discutat deja "paradoxul parental" - adică dorinţa răspândită 
de a avea copii şi convingerea că astfel persoana va fi mai fericită, în ciuda 
dovezilor empirice clare care atestă că prezenţa copiilor în casa părintească 
reduce nivelul de fericire al părinţilor. În cele ce urmează, voi rediscuta acest 
paradox, deoarece implică un tipar de iluzii extrem de frapant. 
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În multe studii dedicate rolului de părinte, cei intervievaţi au fost 
întrebaţi dacă au regretat vreodată că au avut copii. Asemenea întrebări au 
fost puse părinţilor de diverse vârste. Astfel, în funcţie de vârsta copiilor, 
putem preconiza posibilitatea cu care ar putea vreodată apărea asemenea 
dubii sau regrete. 

Există dovezi statistice clare cu privire la modul în care ar trebui 
distribuite răspunsurile de-a lungul vieţii adulte. Probabilitatea ca un anumit 
lucru să nu se fi întâmplat niciodată trebuie să scadă în timp. De exemplu, 
scorurile de "zero la zero" sunt mai probabile la începutul unui meci de 
fotbal decât la jumătatea sau la sfârşitul jocului, deoarece probabilitatea ca 
nimeni să nu fi înscris vreun gol scade în timp2. 

Totuşi, în mod ironic, relatările părinţilor în ceea ce priveşte regretele 
lor prezintă un tipar tocmai inversat: cu cât sunt copiii mai mari, cu atât sunt 
şansele mai ridicate ca părinţii să spună că nu au avut niciodată dubii sau 
regrete că au avut copii (de exemplu, Campbell, 1981). Desigur, din punct 
de vedere statistic acest lucru este imposibil, la fel cum este imposibil ca mai 
multe meciuri de fotbal să aibă un scor alb după ultima repriză decât după 
prima. 

Singura explicaţie plauzibilă ar fi aceea că părinţii uită că ar fi avut 
vreodată regrete. Părinţii cu copii mici trec printr-o schimbare radicală a 
stilului de viaţă obişnuit, la creşterea bruscă a problemelor financiare, la lipsa 
cronică şi extrem de neplăcută de somn şi aşa mai departe. În multe cazuri, 
asemenea părinţi relatează că uneori le trece prin cap că poate ar fi fost mai 
bine să nu aibă copii sau regretă faptul că au copii. Dar pe măsură ce copiii 
cresc, aceste regrete sunt uitate, probabil odată cu stresul şi cu problemele 
care au dus la naşterea acestor gânduri. Cu cât sunt mai mari copiii, cu atât 
părinţii percep experienţa creşterii lor într-o lumină mai pozitivă. Acest 
fenomen este, probabil, determinat de uitarea selectivă a aspectelor neplăcute 
- deci amintirile distorsionate cresc nivelul fericirii. În cele din urmă, copiii 
cresc şi pleacă de acasă, iar părinţii se vor gândi la vremea când se chinuiau 
cu creşterea copiilor ca la o experienţă profund pozitivă. 

Astfel, majoritatea persoanelor par să atingă fericirea prin distorsionarea 
sistematică a modului în care îşi percep propria persoană şi condiţiile vieţii 
lor. Aceste distorsiuni sunt extrem de pătrunzătoare, chiar dacă nu au un 
efect foarte puternic (Baumeister, 1989; Taylor, 1989). Nu există dovezi care 
să ateste că oamenii se angajează în mod sistematic în distorsiuni de proporţii 
mari. Iluzii ale grandorii sunt asociate cu tulburările mentale şi nu cu sănătatea 
mentală. Foarte rar se întâmplă ca un student care a obţinut un rezultat slab 
la testele SAT2 (punctaj de la 200 la 800) să-şi aducă aminte că ar fi obţinut un 
scor foarte ridicat. Însă se pare că memoria fiecăruia adaugă aproximativ 50 
de puncte la scorul iniţial. Distorsiunile mari ar putea fi întreţinute destul de 

2 SAT - Scholastic Aptitude Test - test = Test de aptitudini scolastice (n. tr.). 
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a-reu în viaţa de zi cu zi, iar un feedback negativ ar putea duce la umilirea 
�ersoanei care distorsionează realitatea. 

Din acest motiv, se pare că oamenii distorsionează doar uşor lucrurile. 
Ei îşi aduc aminte de tot ceea ce fac ca fiind puţin mai bun decât este în 
realitate. Îşi percep toate trăsăturile personale ca fiind un pic mai bune decât 
sunt; oamenii sunt de obicei puţin mai optimişti şi mai încrezători decât ar fi 
cazul. Se pare că există o limită optimă pentru iluzii prin care se poate stabili 
calea de mijloc între sinceritatea brutală şi deprimantă şi iluzia grandorii 
(Baumeister, 1989). Incapacitatea folosirii eficiente a acestor iluzii şi strategii 
este asociată cu depresie şi cu stimă de sine scăzută. 

Astfet dacă vrem să fim fericiţi, trebuie să ne atingem majoritatea 
scopurilor şi standardelor pe care ni le-am propus, deoarece dezamăgirea 
şi iluzia per se nu sunt suficiente pentru a atinge ferici!ea. Omul sărac nu se 
poate înşela pe el însuşi susţinând că ar fi un nabab. In schimb, o persoană 
înstărită poate să-şi observe vecinii şi rudele care o duc mai rău din punct 
de vedere financiar, după care îşi poate spune că s-a descurcat mai bine în 
viaţă decât s-ar fi putut aştepta. Formula fericirii este să ne descurcăm destul 
de bine în realitate, după care să concepem în mintea noastră un scenariu 
exagerat al realităţii. Eşecurile minore, care de altfel abundă în viaţă, pot 
fi şterse din percepţia individuală a fiecăruia. Persoanele de rând se pot 
considera puţin deasupra mediei, cei sub medie - ca fiind exact media, cei 
destul de buni - ca fiind excepţionali şi aşa mai departe. Aceste iluzii ne ajută 
să rezolvăm problema standardelor care dispar, ajutându-i astfel pe oameni 
să se simtă fericiţi. 

Stabilitatea fericirii 

Acest capitol a început cu ideea că fiinţele umane cred că fericirea este 
un răspuns emoţional la circumstanţele proximale ale vieţii. Dacă această 
abordare ar fi absolut corectă, fericirea pe care o resimţim ar fluctua de la o 
oră la alta, în funcţie de valenţa evenimentelor cu care ne confruntăm. Dar 
de multe ori fericirea se referă la evaluări complexe, la niveluri superioare de 
sens, care sunt relativ independente de condiţiile de viaţă imediate, obiective. 
Evaluările subiective, care pot beneficia de pe urma aşteptărilor reduse şi a 
menţinerii unor iluzii plăcute, par să fie aspectele centrale care determină 
fericirea. 

Pe scurt, fericirea depinde mai mult de procesele interne ale individului 
decât de evenimentele şi circumstanţele externe. Aceste procese interne pot 
reflecta trăsăturile, obiceiurile şi strategiile pe care le foloseşte individul 
pentru a face faţă evenimentelor cu care se confruntă. Aceste trăsături, 
obiceiuri şi strategii sunt destul de stabile, spre deosebire de evenimentele 
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şi condiţiile externe (vezi Cantor şi Kihlstrom, 1989), ceea ce are o implicaţie 
destul de importantă şi surprinzătoare pentru fericire: contrar presupunerilor 
iniţiale potrivit cărora fericirea ar fi o stare care prezintă fluctuaţii rapide şi 
substanţiale, fericirea prezintă niveluri destul de stabile pentru perioade 
îndelungate de timp. 

Dovezi recente indică faptul că nivelurile de fericire atinse de fiinţele 
umane sunt surprinzător de stabile de-a lungul vieţii. Un studiu important 
în acest sens (Costa, McCrae şi Zonderman, 1987) a evaluat aproape cinci mii 
de americani cu două ocazii, la zece ani distanţă. Corelaţia dintre valorile 
obţinute cu cele două evaluări este foarte ridicată (r=O,48), fiind la fel de mare 
în cazul fiecărui eşantion. În schimb, corelaţiile dintre fericire şi alţi factori 
cum ar fi venitul, statutul marital, vârstă, rasă, gen şi aşa mai departe variau 
între 0,00 şi 0,13). Autorii acestui studiu au ajuns la concluzia că "Putem 
prezice nivelurile viitoare de fericire cu o precizie mai mare dacă ne bazăm 
pe nivelurile de fericire trăite în trecut decât dacă ne bazăm pe condiţiile 
de viaţă semnificative, cum ar fi statutul marital, genul, rasa sau vârsta 
participanţilor" (1987, p. 304). 

Autorii acestui studiu au observat că nici măcar evenimentele majore 
de viaţă cum ar fi divorţul, schimbarea domiciliului sau a locului de muncă 
nu au un impact foarte mare asupra fericirii pe termen lung. Oamenii cred 
că fericirea depinde de condiţii imediate şi că schimbările efectuate în aceste 
condiţii - să ieşi dintr-o căsnicie nefericită - vor induce o schimbare majoră 
a nivelului lor de fericire. Dar asemenea convingeri s-au dovedit a fi eronate 
sau extrem de exagerate. Fericirea rămâne la niveluri destul de constante pe 
termen lung. 

Doi dintre amicii mei sunt exemple foarte bune pentru ilustrarea 
stabilităţii nivelului de fericire. Unul dintre ei pare să fie la fel de fericit tot 
timpul. L-am văzut în vremuri bune şi rele şi în ciuda faptului că se luptă cu 
problemele şi necazurile vieţii, pare să fie la fel de senin tot timpul. Reuşeşte 
să se bucure şi să se entuziasmeze şi de lucrurile mărunte şi să găsească mereu 
ceva care să-I facă să se simtă bine. Cu ocazia unei plimbări, mi-a descris 
problemele pe care le avea într-o relaţie romantică cu o doamnă foarte dificilă. 
Timp de câteva minute mi-a povestit despre îngrijorările sale şi de despre 
eforturile pe care le solicită relaţia respectivă, după care a terminat discuţia 
pe această temă spunând: "Ei bine, cred că atât este de ajuns", îndreptându-şi 
atenţia spre lucruri mai plăcute. 

Celălalt prieten a avut parte de o serie de succese deosebite şi de şanse 
demne de invidiat; cu toate acestea, este nefericit în ciuda bogăţiei adunate 
şi a faimei dobândite. Indiferent ce îi oferă viaţa, reuşeşte întotdeauna să 
găsească ceva care să îl frământe sau vreun motiv pentru care să creadă că 
oameni importanţi îi urăsc. L-am urmărit într-una din zilele în care a obţinut 
un succes extraordinar. Când am pornit într-o călătorie cu maşina, era încă 
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extrem de mândru şi se umfla în pene, dar, două ore mai târziu, entuziasmul 
şi emoţiile pozitive au dispărut şi au fost date uitării, iar el era de-a dreptul 
copleşit de suferinţa la care va fi supus în urma unor posibile dezastre viitoare. . 

Unul dintre factorii care ar putea menţine constant nivelul fericirii este 
cel al efectului nivelului de adaptare. Condiţiile vieţii care induc schimbare, 
cum ar fi divorţul sau promovarea la locul de muncă, induc în mod categoric 
schimbări temporare şi în starea de fericire sau de nefericire a persoanei. Dar 
oamenii se obişnuiesc destul de repede cu aceste schimbări, întorcându-se la 
nivelul de bază al fericirii, care de obicei este destul de constant. 

Implicaţia acestui fenomen pe termen lung este că fericirea depinde 
mai mult de trăsăturile stabile ale individului decât de condiţiile externe ale 
vieţii sale. Ca să lămurim lucrurile: evenimentele cu care ne confruntăm în 
viaţă au o oarecare influenţă asupra fericirii (o stabilitate de 0,48 nu reprezintă 
o corelaţie absolută - nivelul de fericire al unora se poate schimba în cursul 
unui deceniu). Însă trăsăturile de personalitate sunt mai importante decât 
evenimentele externe pentru a putea înţelege nivelul de fericire resimţit de o 
persoană. Deci, care ar fi cele mai importante trăsături de personalitate care 
ar putea prezice nivelul de fericire al fiecăruia dintre noi? Care sunt factorii 
care alcătuiesc tipul de personalitate care poate fi fericit? 

Unele trăsături de personalitate asociate cu fericirea au fost deja 
menţionate în paginile anterioare. Niveluri ridicate de stimă de sine şi 
percepţia capacităţii de control sunt aspecte stabile, interne şi centrale ale 
personalităţii, fiind strâns legate de capacitatea de a fi fericit (de exemplu, 
Argyle, 1987; Diener, 1984). Persoanele care deţin ambele trăsături prezintă 
niveluri neobişnuit de ridicate de fericire. Se pare că asemenea persoane 
au dezvoltat o modalitate prin care se pot percepe pe ele însele şi îşi pot 
trăi viaţa într-un mod pozitiv, aproape independent de evenimentele şi de 
circumstanţele vieţii (Campbell, 1981, p. 218). 

O altă abordare prin care putem înţelege fericirea este să investigăm 
echilibrul dintre emoţiile negative şi cele pozitive. Ipoteza este că cei care 
resimt multe emoţii pozitive şi puţine emoţii negative sunt mai fericiţi 
decât cei care au o viaţă afectivă de tipul opus. Deoarece emoţiile pozitive 
şi negative sunt independente unele de celelalte, predictorii implicaţi sunt 
diferiţi pentru fiecare tip de emoţii în parte. Cu alte cuvinte, există un set de 
trăsături de personalitate care prezic induce rea emoţiilor pozitive şi un set 
diferit de trăsături care sunt relaţionate cu cele negative. 

Emoţiile pozitive sunt strâns legate de un set de trăsături care 
sunt adesea descrise prin termenul de lIextraversiune" (Costa şi McCrae, 
1980, 1984) . Acest set de trăsături include: sociabilitatea, ritmul activităţii 
(adică, persoane vioaie şi energice), vigoare, implicare socială, căldură, 
comunicativitate, asertivitate şi tendinţa de a căuta senzaţiile tari. Cei care 
obţin scoruri mari la acest tip de trăsături resimt mai multe emoţii pozitive 
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decât celelalte persoane3• Un posibil motiv al acestui efect este că persoanele 
sociabile, extravertite reuşesc mai bine să formeze şi să menţină legături 
sociale decât alţii, iar aceste legături sociale se pare că sunt un ingredient 
important al fericirii. 

Afectele negative sunt asociate cu un grup de trăsături de personalitate 
denumit "nevrotism" (Costa şi McCrae, 1980, 1984). Aceste trăsături includ 
anxietate, ostilitate, impulsivitate, probleme psihosomatice, depresie, 
conştiinţa de sine şi vulnerabilitatea. Cei care obţin scoruri ridicate la aceste 
trăsături tind să aibă mai multe emoţii negative, neplăcute decât alţii. Astfel, 
există într-adevăr persoane nefericite, care de obicei sunt morocănoase, 
încordate, îngrijora te, depresive, autocritice şi nesuferite. Nu avem pentru ce 
să invidiem asemenea persoane, fiindcă e prea puţin probabil să fie fericite. 

Un alt set de trăsături este asociat (deşi destul de slab) atât cu emoţiile 
pozitive cât şi cu cele negative. Acest set este denumit "deschiderea către 
experienţă" şi se referă la capacitatea de a visa cu ochii deschişi şi de a avea 
fantezii, de a manifesta interes pentru artă şi estetică, precum şi capacitatea 
de a avea diverse emoţii, idei şi valori. Aceste trăsături au un anumit impact 
asupra fericirii, deşi intensitatea impactului nu este foarte puternică (Costa 
şi McCrae, 1984). 

Nevrotismul şi extraversiunea sunt aspecte foarte stabile ale 
personalităţii, iar această stabilitate ar putea explica şi caracterul relativ 
constant al fericirii din viaţa adultă (Costa şi McCrae, 1984, p. 149) .  Astfel, 
putem spune că fericirea depinde de modul în care persoana evaluează 
evenimentele şi condiţiile vieţii, însă aceste evaluări par să depindă în mai 
mare măsură de trăsăturile de personalitate şi de strategiile obişnuite ale 
persoanei de a rezolva problemele decât de evenimentele externe per se. Chiar 
mai mult, trăsăturile de personalitate ar putea sta la baza modului în care 
persoanele interacţionează cu lumea, lucru care la rândul său poate afecta 
fericirea. De exemplu, dacă încerci să îţi faci prieteni, s-ar putea să reuşeşti 
să-ţi construieşti o reţea socială care induce un nivel de fericire mai ridicat 
decât cel pe care l-ai avea dacă ai fi un lup singuratic. Dacă o persoană îi 
evită pe ceilalţi, şansa de a simţi bucurie, căldură, afecţiune etc. este destul 
de redusă. Cu alte cuvinte, personalitatea ne ajută să delimităm condiţiile 
exterioare ale vieţii şi afectează modul în care evaluăm aceste circumstanţe. 

Astfel, o persoană fericită este vioaie şi energică, sociabilă, cu nivel 
ridicat de stimă de sine şi poate considera că are un control considerabil 
asupra majorităţii evenimentelor. Asemenea persoane tind să fie fericite 
indiferent ce li se întâmplă. Pe de altă parte, se pare că aceste trăsături le ajută 
să menţină condiţii de viaţă favorabile. 

O altă implicaţie a acestor rezultate se referă la faptul că unele persoane 
par să rezolve dilema nivelului de adaptare (vezi Costa şi McCrae, 1980, pp. 
676-677). Teoria nivelului de adaptare spune că atât evenimentele pozitive 
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cât şi cele negative au un efect temporar asupra emoţiilor percepute la nivel 
subiectiv, care vor reveni în curând la nivelul lor de bază. Acest lucru ar putea 
duce la concluzia că majoritatea persoanelor ar avea acelaşi nivel neutru de 
fericire de-a lungul întregii vieţi. Însă lucrurile nu stau tocmai aşa. Fiinţele 
umane se adaptează şi se Întorc la un nivel de bază, dar se pare că avem 
pjveluri de bază diferite. Un eveniment pozitiv sau negativ major va induce 
în mod tipic o serie de reacţii emoţionale corespunzătoare în majoritatea 
oamenilor - dar, după o vreme, cei care de obicei sunt fericiţi se vor întoarce 
la nivelul lor de fericire, în timp ce persoanele care sunt de obicei nefericite, 
se vor întoarce la nivelul lor obişnuit de nefericire. 

Rezumat si concluzii: 
Poate fi. modificată fericirea? 

Convingerile oamenilor despre fericire par să se bazeze pe o serie de 
prezumţii eronate. Oamenii cred, în mod greşit, că o creştere de salariu sau 
îmbogăţirea rapidă ar induce stări de fericire mai profunde, pe o perioadă 
lungă de timp. De asemenea, mai cred că dacă au copii vor fi mai fericiţi. În 
general, fiinţele umane cred că fericirea depinde în mare parte de circumstanţe 
externe. 

Dar fericirea este în principiu rezultatul unor procese de interpretare. 
Nu decurge din percepţia directă a circumstanţelor, ci mai degrabă din modul 
în care persoana compară aceste circumstanţe cu standardele care îi ghidează 
viaţa, cum ar fi aşteptările, dorinţele, scopurile sau posesiunile celorlalţi. 
Există trei categorii de factori care determină fericirea unei persoane. Prima 
se referă la condiţiile şi evenimentele externe. A doua, la modul în care 
persoana percepe aceste circumstanţe şi evenimente. Al treilea set de factori 
este reprezentat de aşteptările şi standardele cu care persoana compară 
evenimentele externe. 

În principiu, am putea fi fericiţi fie ca urmare a unor condiţii favorabile 
de viaţă (avere, faimă, iubire), prin perceperea evenimentelor într-un mod 
care le distorsionează favorabil, fie prin reducerea aşteptărilor pe care le 
avem. În realitate, s-a dovedit că impactul cel mai redus asupra fericirii îl au 
evenimentele externe, obiective. 

Unul dintre motivele pentru care efectul condiţiilor obiective asupra 
fericirii este atât de redus îl constituie efectele foarte puternice ale nivelului 
de adaptare. Oamenii se obişnuiesc foarte repede cu noile condiţii, mai ales 
cu cele care se îmbunătăţesc. Astfel, bucuria şi mândri a aferente fiecărei 
îmbunătăţiri vor dispărea destul de repede. Este mai dificil să ne adaptăm 
în cazul în care condiţiile se înrăutăţesc, dar oamenii se pot adapta şi unor 
asemenea situaţii, întorcându-se ulterior la nivelul de fericire de bază, cel pe 
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care l-au avut înaintea schimbării condiţiilor de viaţă (de exemplu, Taylor, 
1983) . Efectele nivelului de adaptare ridică una dintre cele mai dificile 
probleme practice în cazul fericirii. Una dintre reţetele fericirii spune să 
avem aşteptări reduse, indiferent ce ni se întâmplă. O altă reţetă ne sugerează 
să trecem prin viaţă cu o uşoară traiectorie ascendentă în ceea ce priveşte 
realizările noastre, încercând să profităm la maximum de bucuria indusă de 
fiecare realizare. 

Totuşi, tiparul obişnuit este acela în care aspiraţiile şi aşteptările continuă 
să crească într-un ritm mai rapid decât reuşim să le realizăm, ceea ce duce la 
situaţia în care întotdeauna sperăm să obţinem mai mult. Ca urmare, inevitabil 
vom avea parte de o anumită cantitate de eşec, dezamăgire şi piedici. Modul 
în care gestionăm aceste situaţii devine a doua problemă majoră a fericirii. Se 
pare că cea mai avantajoasă strategie este aceea de a încerca să ne descurcăm 
cât se poate de bine în viaţă, să încercăm să atingem cât mai multe dintre 
scopurile pe care ni le-am propus şi să acoperim diferenţa faţă de ideal cu 
fantezii uşor idilice. Autoamăgirea frecventă dar practicată în doze mici este 
un ingredient important al fericirii. Aceste iluzii atotcuprinzătoare şi benigne 
sunt absolut necesare pentru depăşirea discrepanţei dintre rezultatele reale 
şi cele dorite sau aşteptate. 

Evenimentele majore de viaţă afectează şi ele fericirea, dar aceste efecte 
par să fie temporare. Pe termen lung, fericirea depinde de personalitatea 
individului şi de modul în care interpretează viaţa. Astfel, reţeta cea mai 
complexă a fericirii ar fi aceasta: să îţi dezvolţi şi să menţii o serie de relaţii 
sociale sau legături de prietenie; să-ţi satisfaci nevoile fundamentale de sens; 
să menţii scopuri şi dorinţe care sunt suficient de realiste, încât să poată fi 
atinse; să te descurci destul de bine în termeni obiectivi, să cultivi o serie de 
iluzii optimiste şi, din când în când, să te flatezi. Unii se descurcă mai bine 
decât alţii şi, de obicei, îşi trăiesc mare parte din viaţă într-o dispoziţie mai 
bună, indiferent ce li se întâmplă. La fel ca toată lumea, şi ei trec ocazional 
prin schimbări majore de dispoziţie, ca urmare a confruntării cu evenimente 
majore de viaţă, dar se întorc rapid la nivelul obişnuit de satisfacţie şi de stare 
de bine. 

Ţinând cont de stabilitatea fericirii, este justificat să ne punem întrebarea 
dacă fericirea poate fi îmbunătăţită. O mare parte a acestei reţete se referă la 
faptul că trebuie să menţinem o serie de iluzii plăcute, ceea ce nu are valoare 
practică foarte ridicată, deoarece nu putem porni într-o incursiune voluntară 
de autoamăgire. Pe de altă parte, este posibil ca o persoană să cultive procesul 
de autoamăgire fără să-şi dea însă seama că face acest lucru. 

De-a lungul secolului 20, americanii au fost atraşi de o serie de marote 
care pot fi descrise ca programe de "autoajutorare" (pentru o trecere în 
revistă vezi Huber, 1987) . Acestea au început cu mişcarea denumită Noua 
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Gândire3 de la începutul secolului. Această mişcare le promitea oamenilor 
că pot obţine succes material şi fericire personală prin puterea minţii. Printre 
mofturile ulterioare se numără autosugestia, mai ales faimosul sfat al lui Emil 
Coue: "Cu fiecare zi, devin din ce în ce mai bun, mai priceput". Bruce Barton 
a devenit celebru prin reinterpretarea doctrinelor creştine sub forma unor 
ghiduri, prin care persoana îşi putea face ei înseşi reclamă şi ca tehnici de 
obţinere a succesului financiar. Sfatul simplist al lui Dale Carnegie despre 
cum să-ţi faci prieteni şi cum să îi influenţezi pe ceilalţi, implică existenţa 
unor scurtături magice spre avere, faimă şi fericire. Norman Vincent Pe ale 
ridica în slăvi puterea gândirii pozitive ca o modalitate testată prin care se 
pot dobândi succesul şi fericirea personală. O serie de persoane şi de lucrări 
care au obţinut un succes mai mic proclamau mesaje similare, iar tendinţa 
aceasta continuă şi azi. De fapt, una dintre cele mai recente ediţii ale revistei 
Psychology Today ne dă sfaturi cum să ne îmbunătăţim performanţele la locul 
de muncă pentru a ajunge în vârful piramidei: învaţă să nu te învinovăţeşti 
pehtru greşelile pe care le faci, învaţă să priveşti greşelile ca pe nişte obstacole 
temporare, asumă-ţi reuşitele şi consideră succesele pe care le obţii nişte 

"realizări durabile care vor da roade mai târziu" (Roberts, 1989, p. 43). 
Ne putem aştepta ca şi în viitorul apropiat librăriile americane să 

continue să vândă cărţi care proclamă necesitatea cultivării unei atitudini 
pozitive, ca sursa majoră a succesului şi a fericirii. Oare acest lucru diferă 
foarte mult de încercarea de a te angaja în autoamăgire? O mare parte 
a succesului acestor cărţi se datorează fapului că ne învaţă cum să ne 
autodecepţionăm, fără să-şi asume acest obiectiv în mod explicit. Încrederea 
în sine, stima de sine ridicată, autoeficacitatea (atitudinea că "pot să fac asta") 
şi optimismul sunt de obicei încurajate de aceste lucrări. Pe de altă parte, 
conţinutul lor corespunde în mare măsură cu rezultatele cercetărilor din 
domeniul predictorilor fericirii. 

Nu se ştie dacă aceste volume de autoajutorare vor avea efecte pozitive 
de lungă durată asupra fericirii, dar se pare că totuşi au identificat cel puţin o 
parte din formula corectă a fericirii. Menţinerea iluziilor plăcute este o parte 
importantă a fericirii. Dacă aceste volume ne pot învăţa modul în care să 
menţinem astfel de iluzii, atunci aceste cărţi şi programe ar putea avea succes. 
Autorii cărţilor de autoajutorare ar putea fi reticenţi în acceptarea faptului 
că, de fapt, îi învaţă pe cititori cum să se amăgească, dar aceasta s-ar putea 
dovedi calea cea mai eficientă prin care oamenii pot fi ajutaţi să fie fericiţi. 

3 În original, New Thought - mişcare spirituală apărută în sec. al 19-1ea în SUA, care 
accentuează importanţa credinţelor metafizice (n. tr.). 
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Notă 

1. Arată o creştere a mulţumirii faţă de viaţă şi nivelului de satisfacţie, deşi frecventa 
experienţelor emoţionale plăcute şi intense scade cu vârsta. 

' 

2. Sau, în cazuri extreme, rămân neschimbate. 
3. Date recente, nepub lica te încă, sugerează că ar pu tea exista o tendinţă de reIa ti vizare 

culturală în acest sens. Deocamdată, nu este înţelept să extindem generalizarea în 
afara spaţiului cultural occidental. 



Suferintă si nefericire 
, , 

Fericirea este o stare impregnată de sens. Persoanele fericite trăiesc o 
viaţă care are sens. Au scopuri, simt că ceea ce fac este corect şi j�stificat, au 
un nivel ridicat de eficacitate personală şi o stimă de sine solidă. Işi compară 
viaţa şi condiţiile în care trăiesc cu diverse standarde şi aşteptări şi ajung 
la concluzia că se descurcă bine. Viaţa lor abundă de sensuri plăcute şi 
atrăgătoare. 

În schimb, suferinţa necesită identificarea sens ului. În multe cazuri, 
lipsa sau pierderea sens ului devin aspectele centrale ale suferinţei. 
Lumea pare să nu mai aibă sens din multe puncte de vedere vitale pentru 
persoana în cauză. Suferinţa stimulează nevoia căutării sensului. Oamenii 
îşi analizează suferinţa şi se întreabă care este motivul acesteia mult mai 
des decât în cazul evenimentelor fericite. Editorii de cărţi şi reviste par să 
cunoască faptul că cei care suferă caută sens mai des decât persoanele fericite. 
Acest lucru este reflectat şi de numărul disproporţionat de mare al cărţilor 
şi revistelor care se ocupă de problemele şi de necazurile umane. Lucrările 
academice investighează nivelurile mai complexe ale sensului, tinzând şi ele 
să confere sens suferinţei. Istoricii documentează marile războaie, crimele şi 
dezastrele cu o frecvenţă mai mare decât perioadele de pace, de mulţumire 
şi prosperitate. Psihologii de asemenea accentuează mai mult importanţa 
patologiei, eşecului, victimizării şi a nenorocirii decât pe cea a succesului şi 
plăcerii. Poate că exemplul cel mai elocvent în acest sens este cel al literaturii, 
deoarece romanele prezintă aspecte detaliate ale vieţilor şi evenimentelor 
individuale pe care dorim să le citim. Deşi finalul fericit este destul de popular, 
puţine romane rezervă o proporţie mai mare descrierii perioadelor de fericire. 
In schimb, romanele descriu crime, suferinţă, conflict şi alte probleme. După 
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cum a conc1uzionat Fiedler (1982), practic nu există niciun roman care să se 
ocupe preponderent de documentarea căsătoriilor fericite, în timp ce numărul 
romanelor care prezintă mariaje eşuate sau conflictuale este imens. 

În cele ce urmează, voi discuta despre faptul că Asuferinţa şi nefericirea 
sunt caracterizate de pierderea sau de lipsa sensului. In consecinţă, în multe 
cazuri, răspunsurile umane în faţa suferinţei sunt orientate spre căutarea 
sensului - adică să înţelegem tragedia în sine şi să restabilim o reţea vastă de 
semnificaţie, care este adesea ameninţată de suferinţa personală. 

Sensuri, contexte şi suferinţă 

Aşa cum fericirea este mai mult decât pura senzaţie a plăcerii, la fel şi 
suferinţa şi nefericirea reprezintă mai mult decât simpla senzaţie a durerii. De 
fapt, sensul poate avea un rol foarte important în suferinţă. Senzaţii identice 
pot fi acceptabile într-un context şi intolerabile în alt context. 

Efectele sensului asupra suferinţei pot fi apreciate prin prisma 
fenomenului înfometării anorectice, descris în capitolele anterioare. Pentru 
unele femei, propria înfometare poate deveni o modalitate prin care îşi pot 
dovedi puterea, eficienţa şi auto controlul. Acest lucru poate semnifica victoria 
asupra propriului corp şi a propriilor pofte. Poate semnifica răzvrătirea 
împotriva unor indicaţii restrictive impuse de o societate dominată de bărbaţi 
(Orbach, 1986; de asemenea, Bell, 1985) . 

Călugăriţele din studiul lui Bell despre anorexia ascetică trăiau vieţi 
foarte împlinite. Nu aveau nevoie de compătimire şi nici nu ar fi acceptat mila 
cuiva. Este păcat că asemenea persoane extrem de puternice nu au găsit o altă 
modalitate decât cea a propriei înfometări ca să îşi poată atinge scopul şi să se 
poată exprima - dar în niciun caz nu mi se par a fi victime nefericite. Aceste 
măicuţe au ales calea spre înfometare într-o manieră activă, ceea ce pentru 
ele reprezenta o cale spre o realizare semnificativă. Relatările acestor doamne 
sunt pline de referiri la extaz şi euforie, de "suprimare a sentimentului de 
oboseală" (p. 12), un sentiment de eroism şi recompense subiective, o relaţie 
specială cu Dumnezeu, sentimentul autonomiei şi al preţuirii, al respectului 
şi al faimei publice. Aceste călugăriţe excepţionale au fost invidiate şi imitate 
de alte femei. 

În contrast cu această înfometare plină de înţelesuri, sunt cazurile 
oamenilor care mor de inaniţie din cauza unor circumstanţe externe, cum 
ar fi foametea sau pierderea recoltei. Suferinţa lor nu dovedeşte nimic şi 
nu duce nicăieri. Asemenea persoane îndură agonia foamei şi au o moarte 
pe care nu şi-o doresc, o moarte prematură şi lipsită de sens. Suferinţa lor 
este extraordinară şi probabil că şi-ar fi dorit să o evite în totalitate. Pe bună 
dreptate, altor persoane li se face milă de asemenea cazuri şi încearcă adesea 
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să dea o mână de ajutor. În acest caz, nu mai vorbim despre invidie sau despre 

emulare. 
Astfel, aceleaşi procese fizice - privarea de alimente şi de nutrienţi duc la 

deteriorarea fizică şi chiar la moarte - în unele contexte pot duce la nefericire, 
în altele nu. Unii dintre cei care au această soartă vor fi compătimiţi, în timp 
ce alţii vor fi invidiaţi. Suferinţa fizică nu duce la nefericire, dacă contextul 
reuşeşte să îi confere sens. Nefericirea apare doar în momentul în care nu 
există explicaţii, semnificaţii izbăvitoare. 

Cu alte cuvinte, oamenii sunt destul de dispuşi să înfrunte durerea, 
privaţiunea şi alte evenimente adverse dacă ele implică semnificaţii cum ar fi 
scopurile şi justificările sau o creştere a stimei de sine. Studenţii îndură o stare 
financiară precară timp de mai mulţi ani de dragul atingerii unor scopuri şi 
al obţinerii unor recompense. Atleţii suferă dureri fizice, oboseală şi chiar 
leziuni permanente de dragul unor recompense sportive. De fapt, jucătorii 
profesionişti de fotbal se pot aştepta la dureri pe tot parcursul vieţii, la leziuni 
şi handicapuri permanente, chiar şi la o moarte prematură. Cu toate acestea 
majoritatea susţin că dacă ar trebui să o ia de la început, ar proceda la fel, mai 
ales de dragul stimei, respectului şi altor beneficii pozitive (vezi evaluarea 
efectuată de USA Today, ianuarie, 1989). 

Deci, pentru nefericire, este nevoie de mai mult decât de un eveniment 
neplăcut. Nefericirea apare când un eveniment negativ nu are o explicaţie 
plauzibilă, iar contextul suferinţei are o importanţă deosebită pentru impactul 
acestuia. 

Instalarea suferinţei poate fi însoţită de pierderea sensului. În mod 
obişnuit, oamenii trăiesc în condiţii relativ confortabile, care urmează un 
traseu destul de sigur, predictibil, iar lumea pare să aibă sens. Suferinţa sau 
o confruntare traumatică zguduie din temelii această lume comprehensibilă, 
aducând persoana într-o stare în care nimic nu mai are sens. Pentru a-şi putea 
reveni, va trebui să îi găsească un sens, o explicaţie evenimentului traumatic 
sau suferinţei şi să încerce să recompună lumea. 

Problema sensului suferinţei depăşeşte problema evenimentului tragic 
în sine. Trauma poate submina prezumţiile persoanei despre lume. Ronnie 
Janoff-Bulman (1989) foloseşte expresia de "lumi prezumtive"l pentru a face 
referire la perceperea integrati vă a lumii. De obicei, acestea sunt construcţii 
ample prin care o serie de evenimente şi fapte capătă sens. Aceste lumi 
prezumtive se formează în două feluri. Pe de-o parte, omenii fac generalizări 
(inductive) pe baza propriilor experienţe. De asemenea, putem afla despre 
�le şi pe alte căi, cum ar fi de la părinţi sau alţi membri ai culturii noastre. 
In orice caz, lumile prezumtive se potrivesc cu majoritatea evenimentelor cu 
care se confruntă, cu experienţele şi cu informaţiile pe care le deţine individul. 

1 În original, assllmptive wor!ds (n. tr.). 
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Aceste sisteme de sens ne ajută să înţelegem evenimentele şi implicaţiile 
vieţii cotidiene. 

Însă în momentul în care se întâmplă ceva teribil, datele unui asemenea 
eveniment ar putea contrazice total modul în care persoana percepe lumea. 
Un eveniment advers grav ar putea contrazice radical modul în care 
percepem lumea - astfel încât cadrul de referinţă pe care ne-am bazat ca să 
înţelegem lumea nu mai funcţionează. Experienţele imediate devin absolut 
incompatibile cu credinţele generale ale persoanei, iar persoana va trece 
printr-o stare de disonanţă cognitivă puternică. 

Bazându-se pe un set masiv de dovezi, Janoff-Bulman (1989) a ajuns 
la concluzia că lumea prezumtivă tipică a americanului modem include cel 
puţin trei seturi de convingeri generale. Primul se referă la faptul că oamenii 
percep lumea ca fiind binevoitoare, ceea ce include şi tendinţa oamenilor de 
a se considera invulnerabili - "Mie nu mi se poate întâmpla aşa ceva". Al 
doilea se referă la faptul că fiinţele umane au o noţiune de dreptate şi justiţie 
şi înclină să creadă că în lumea reală fiecare primeşte ce merită. În al treilea 
rând, majoritatea oamenilor au o stimă de sine pozitivă, ceea ce presupune 
şi prezumţia că fiecare merită să i se întâmple doar lucruri bune. Se poate 
observa foarte uşor că, atâta timp cât evenimentele vieţii corespund acestor 
convingeri, viaţa va fi plăcută, iar lumea va putea fi explicată şi va părea un 
loc primitor. 

Însă suferinţa poate contrazice aceste presupuneri. Crimele sau diverse 
accidente, de exemplu, infirmă ipoteza potrivit căreia lumea ar fi binevoitoare 
(iar sinele invulnerabil), ameninţă percepţia unei lumi drepte şi corecte şi 
subminează convingerea unei stime de sine pozitive în care persoanei i se 
întâmplă doar lucruri pozitive, fiindcă pe acestea le merită. Acestor victime le 
vine greu să mai vadă lumea ca un loc în care pot trăi în siguranţă, un loc în 
care domneşte dreptatea, iar persoana are valoare şi este merituoasă. O parte 
a dificultăţilor pe care le implică victimizarea se referă la faptul că modul în 
care persoana privea lumea este zdruncinat, în sensul în care convingerile 
despre sine şi lume nu mai pot fi reconciliate cu experienţele prezente. Până 
în prezent, aceste convingeri ofereau o grilă de interpretare a evenimentelor 
vieţii cotidiene, dar au devenit inadecvate tocmai în momentul în care 
persoana ar fi avut cea mai mare nevoie de ele. 

Din acest motiv, recuperarea după victimiza re necesită mai mult decât 
simpla înţelegere a evenimentului. După confruntarea cu un eveniment 
traumatic, victima trebuie să reconstruiască percepţia sinelui şi a lumii sau să 
conceapă un mod total nou prin care va înţelege sinele şi lumea, o modalitate 
care transcende evenimentul traumatic în sine. De exemplu, moartea soţului! 
soţiei este o tragedie pentru majoritatea oamenilor, un eveniment care clatină 
din temelii modul în care persoana îşi percepea sinele şi lumea. Din acest 
motiv, în primul rând recuperarea necesită înţelegerea pierderii, iar în al 
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doilea rând reclădirea unei concepţii despre lume (Parkes şi Weiss, 1983; în 
aeneral vezi Janoff-Bulman, 1989). 
o 

Suferinta 
, 

Suferinţa nu este cauzată neapărat de sens. Cele mai multe boli, de 
exemplu, nu sunt cauzate de idei sau de cuvinte, ci de microbi. Pe de altă 
parte însă, eşecul la un test sau pierderea locului de muncă au o semnificaţie 
imediată. Astfel, unele tipuri de suferinţă pot fi cauzate de acţiuni care au 
sens. 

Indiferent de cauză, suferinţa pare să fie impregnată de sens. O boală 
poate fi interpretată ca o avertizare sau ca un test trimis de Dumnezeu, 
ca o manifestare a unei dorinţe inconştiente de pedeapsă sau ca dovada 
că persoana nu a avut grijă de ea aşa cum ar fi trebuit. Fiinţele umane 
interpretează suferinţa lor. Ca urmare, suferinţa este plină de cele mai multe 
ori de sens. 

Primul pas spre nefericire constă de obicei în etichetarea evenimentului 
respectiv ca fiind negativ - de exemplu, dezastru, piedică, catastrofă şi aşa 
mai departe. Nefericirea începe cu interpretarea. Acest lucru poate părea 
evident, chiar trivial, dar de fapt lucrurile nu stau tocmai aşa - majoritatea 
evenimentelor pot fi interpretate în mai multe feluri. Una dintre cele mai 
importante teorii ale stresului şi mecanismelor de coping propusă de Folkman 
(1984) susţine că evenimentele posibil nocive pot fi adesea percepute atât 
dintr-un punct de vedere pozitiv cât şi negativ, iar această interpretare iniţială 
are un rol esenţial în determinarea reacţiilor şi consecinţelor ulterioare. 

Mai precis, Folkman a împărţit interpretările iniţiale în trei categorii 
şi anume: ameninţare, provocare şi vătămare/pierdere. Vătămarea/pierderea se 
referă la paguba deja produsă, amenintarea se referă la o potenţială pagubă, 
dar provocarea la oportunitatea de dezvoltare, la capacitatea de a face faţă 
evenimentului şi la beneficiu. Dacă interpretăm un obstacol ca fiind o 
provocare, nu vom fi nici pe departe la fel de nefericiţi ca în cazul în care am 
interpreta evenimentul ca fiind o ameninţare sau vătămare/pierdere. De fapt, 
dacă interpretăm un eveniment ca o pe o provocare, s-ar putea să trăim emoţii 
pozitive, în timp ce dacă îl interpretăm în termenii ameninţării sau vătămăriij 
pierderii, este mai probabil să re simţim furie, teamă şi indignare. De exemplu, 
doi studenţi care se pregătesc pentru acelaşi examen, pot avea emoţii foarte 
diferite dacă unul dintre ei percepe examenul ca pe o ameninţare, iar celălalt 
ca pe o provocare. 

Astfel, nefericirea începe cu o interpretare la un nivel superior. 
Interpretăm un eveniment în contextul sistemului nostru de semnificaţii -
adică, în funcţie de scopurile, dorinţele şi îngrijorările noastre. Întâi decidem 
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ce înseamnă evenimentul cu care ne confruntăm, după care evaluăm 
resursele de care dispunem pentru a putea face faţă cerinţelor evenimentului. 
Nefericirea se instalează doar în cazul în care un eveniment advers depăşeşte 
resursele noastre (vezi Folkman, 1984). 

În cele ce urmează, vom discuta câteva tipuri de suferinţă. Ideea 
călăuzitoare a abordării noastre va fi identificarea modului în care sensul 
este implicat în procesele suferinţei. Mai precis, vom încerca să aflăm dacă 
suferinţa este în general legată de pierderea sensului. 

Durerea 

Durerea este punctul ideal de la care putem porni în investigarea 
suferinţei, deoarece durerea fizică este incontestabil forma universală, cea 
mai răspândită a durerii. Chiar mai mult, suferinţa este o experienţă firească. 
Sensul nu este o condiţie sine qua non a durerii; copiii simt durere înainte 
să înveţe să vorbească; de asemenea şi speciile de animale probabil că simt 
durere, deşi niciodată nu îşi vor însuşi limbajul uman. Dacă durerea nu este 
dependentă de sens, va fi destul de dificil să demonstrăm că efectele sale 
implică vreo formă de sens. 

Durerea pare să se opună sensului. Este foarte dificil să ne exprimăm 
durerea în cuvinte. De multe ori este mai uşor să îţi comuni ci durerea prin 
descrierea evenimentelor care au cauzat-o decât să descrii senzaţia în sine 
(Scarry, 1985). De exemplu, descrierea exactă a unei dureri acute în picior, 
însoţită de o senzaţie de amorţire nu transmite mesajul la fel de bine ca atunci 
când spunem că cineva care poartă bocanci tocmai ne-a călcat pe picior, în 
timp ce ne plimbam desculţi pe trotuar. 

Acest lucru nu înseamnă că sensul nu ar avea impact asupra durerii; 
chiar din contră. Răni similare pot cauza durere foarte mare într-un context, 
însă o durere foarte mică într-un alt context (Melzack şi Wall, 1983). Soldaţii 
de pe front sau atleţii care participă la concursuri importante nu simt durere, 
în timp ce răniri similare în viaţa cotidiană ar induce durere intensă. Multe 
dintre aceste experienţe par să fie cauzate de modul în care ne orientăm atenţia. 
Durerea scade dacă ne comutăm atenţia pe altceva. De fapt, fiinţele umane 
sunt adesea capabile să îşi distragă atenţia de la senzaţia durerii, ceea ce le 
permite să tolereze mai uşor stimulări intense care altfel ar fi insuportabile 
(Melzack şi Wall, 1983). Este exact ceea ce faci în momentul în care dentistul 
îţi obturează măseaua cu freza. 

Totuşi, relaţia cea mai importantă dintre durere şi sens constă 
în capacitatea durerii de a îndepărta persoana de aspectele mai largi, 
semnificative ale lumii. Durerea deconstruieşte lumea, concentrând intens 
atenţia pe realitatea imediată (Scarry, 1985). Pe măsură ce durerea se 



Capitolul 10 - Suferinţă şi nefericire 

intensifică, gândirea complexă, abstractă devine din ce în ce mai dificilă. 
Conştiinţa se focalizează din ce în ce mai mult asupra senzaţiei imediate a 
durerii, până când la un moment dat şi această conştiinţă începe să dispară 

. 
treptat (Goleman, 1985). Dintr-un punct de vedere foarte important, durerea 
pare să oprească lumea în loc. Din punct de vedere subiectiv, lumea pare să 
se reducă la mediul înconjurător proxim, iar sinele se restrânge la nivelul 
corpului (Scarry, 1985). 

Această reducere a sinelui are implicaţii practice foarte importante din 
punctul de vedere al durerii. Una dintre ele se referă la tortură. Persoana 
abordează situaţia de tortură ca pe o identitate complexă, simbolică, abstractă, 
cu diverse angajamente, obligaţii, loialităţi, ideologii, sentimente şi dorinţe. 
Tortura le desfiinţează pe toate. La un moment dat, omul va ajunge să spună 
şi să facă orice doar ca să scape de durere. Va spune lucruri care contravin 
devotamentului, convingerilor sale cele mai puternice, îşi va expune prietenii 
şi colegii unui pericol extrem etc. Aceste lucruri se întâmplă fiindcă în cazul în 
care durerea este suficient de intensă, sensurile îşi pierd realitatea aparentă. 
Lumea şi viaţa se reduc la ce este aici şi acum. Sinele loial, devotat, care 
are sens dispare, lăsând în urmă doar corpul fizic şi durerea care îl macină 
(Scarry, 1985). 

Atractivitatea durerii în cazul masochismului pare să provină din 
capacitatea sa de a separa persoana de lumea apăsătoare şi de aspectele 
semnificative ale sinelui. Durerea masochistă a fost multă vreme interpretată 
eronat ca fiind expresia impulsiunilor auto distructive ale sinelui, însă dovezile 
recente arată că masochiştii evită orice risc, vătămare sau pericol real, chiar 
dacă încearcă să îşi inducă durere. Masochismul poate fi înţeles ca un set 
de tehnici prin care se înlătură aspectele semnificative ale sinelui - adică, 
reducerea conştientizării sinelui ca o formă de identitate complexă, simbolică 
la percepţia exclusivă a corpului fizic. Această schimbare de percepţie duce 
la o evadare foarte atrăgătoare, probabil şi mai intensă dacă este cuplată cu 
plăcere sexuală. Durerea este un aspect central al masochismului. Senzaţia 
durerii (uneori chiar şi ameninţarea cu durerea) poate duce la orientarea 
eficientă a atenţiei asupra aspectelor prezente (Baumeister, 1988, 1989). 

Exemplele noastre despre tortură şi masochism prezintă capacitatea 
durerii de a înlătura sensul din câmpul conştiinţei. Rezultatul poate fi un 
vid mental, care deschide posibilitatea introducerii unor sensuri noi. Durerea 
inlătură sensurile actuale, iar acestea pot fi înlocuite prin construirea unor 
interpretări noi, alternative. Există dovezi ferme ale acestui proces de înlocuire 
atât în cazul torturii cât şi al masochismului. 

Tortura are o tentă ficţională foarte intensă (pentru o analiză vezi 
Scarry, 1985), fiind impregnată de conceperea unor sensuri noi, false. Tortura 
în sine este prezentată sub forma unui interogatoriu, chiar şi în cazul în 
care nu se urmăreşte obţinerea informaţiilor. În multe cazuri, scopul major 
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al torturii este obţinerea unor declaraţii false, printre care pot fi incluse şi 
afirmaţiile care implică şi alte persoane într-o conspiraţie fictivă (declaratii 
care ulterior stau la baza arestării viitoarelor victime) . Procesele medicaie 
şi legale obişnuite sunt modificate profund, deoarece medicul participă la 
inducerea durerii şi nu la tratarea ei, în timp ce justiţia născoceşte dovezi care 
să legitimeze nedreptatea şi nu urmăreşte stabilirea adevărului şi menţinerea 
dreptăţii. Obiecte obişnuite, cum ar fi sticle sau căzi de baie, devin uneltele 
sinistre ale torturii. Iar victima neajutorată, inocentă a torturii devine partea 
vinovată pentru "trădarea" convingerilor şi complicilor săi, în timp ce vina 
călăilor este camuflată sau negată. Încetarea durerii este mai importantă 
decât menţinerea părerilor proprii despre sine şi despre lume. Astfel, victima 
va spune orice doreşte călăul să audă. Ca urmare, mărturisirile obţinute prin 
tortură sunt de obicei ficţiuni şi nu confesiuni sincere. 

Nici în cazul masochismului lucrurile nu sunt aşa cum par (vezi 
Baumeister, 1989). Evenimentele sunt adesea iniţiate şi planificate de masochist, 
care pretinde că este participantul pasiv, neajutorat al evenimentelor. De fapt, 
scena tipică S&M2 gravitează în jurul dorinţelor, fanteziilor şi pragului de 
toleranţă al masochistului, în ciuda eforturilor sale de a crea aparenţa că 
emoţiile masochistului sunt ignorate, fiind considerate irelevante. În timpul 
scenei, masochistul nu mai deţine identitatea sa normală şi de multe ori îşi 
poate asuma un alt nume, altă personalitate, alt rol şi chiar alt gen. Percepţiile 
obişnuite despre propria persoană şi despre lume pot fi suspendate temporar 
şi înlocuite cu percepţii total noi. 

Aceste observaţii despre tortură şi masochism sugerează faptul că 
eliminarea sensului prin durere poate crea posibilitatea înlocuirii sensurilor 
vechi cu unele noi. Ca să putem redefini sinele şi lumea trebuie mai întâi 
să de construim sensurile vechi, iar durerea pare să fie o modalitate foarte 
eficientă în acest proces. 

Studii efectuate pe persoane suferinde de boli cronice au dus la concluzii 
similare privind capacitatea durerii de a deconstrui sensul. Durerea cronică 
îi pune pe oameni faţă în faţă cu o problemă dificilă, fiind adesea percepută 
de ei/cei în cauză ca lipsa sau pierderea sensului. Durerea cronică este în 
mod obişnuit considerată de bolnavi "o enigmă pe care trebuie să o rezolve" 
(Hilbert, 1984, p. 375).  Cei care suferă de dureri cronice îşi doresc cu disperare 
să primească un diagnostic care să le poată explica durerea. Ei se străduiesc să 
dezvolte o nişă interpretativă (oferită de medic sau de cultură) care să îi ajute 
să înţeleagă lumea în ciuda durerilor lor. Însă cultura oferă puţine astfel de 
reţele interpretative şi de multe ori şi medicii sunt nedumeriţi. Rezultatul este 
pierderea percepţiei unei lumi care are sens, este previzibilă, în care lucrurile 
urmează o ordine firească, o lume care poate fi înţeleasă - această pierdere a 

2 S&M - acronim pentru sad o-masochism (n. tr.). 
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sensului îngreunează capacitatea pacienţilor cu dureri cronice de a face faţă 
situaţiei (Hilbert, 1984). 

Pentru ceea ce vrem noi să demonstrăm este important să considerăm 
durerea ca fiind un factor care reduce sinele şi lumea la dimensiuni fizice 
înguste, imediate şi înlătură din sfera conştientului nivelurile superioare ale 
sensului, deschizând calea instalării unor noi sensuri, chiar şi fictive. Astfel, 
putem spune că experienţa durerii este însoţită de pierderi de sens. 

Durerea nu este singura formă de distres fizic care duce la pierderea 
sensului. Există dovezi care arată că stresul are efecte similare. Stresul 
focalizează atenţia persoanei asupra momentului prezent (aici şi acum), 
în absenţa unor sensuri complexe sau a unor gânduri care au sens. Într-un 
studiu, persoanele expuse unor sunete puternice care nu puteau fi evitate 
(o formă standard de stres) prezentau o creştere în gândirea simplistă şi o 
scădere în gândire a profundă (Pennebaker, 1989).  

Şi plictiseala poate avea caracteristici similare. Ea apare în momente 
fi care sensurile mai ample sunt absente. Sarcinile repetitive, monotone 
pot fi extrem de plictisitoare mai ales în absenţa sensurilor complexe, însă 
contextele potrivite pot transforma şi asemenea sarcini în activităţi tolerabile, 
chiar plăcute. De exemplu, să şezi nemişcat şi să priveşti fix un perete sau să 
speli podeaua în patru labe sau să te plimbi de jur-împrejur poate fi extrem 
de neplăcut şi inutil pentru unii - într-un cuvânt, plictisitor. Însă, în contextul 
meditaţiei, asemenea activităţi sunt vitale, iar cei care caută împlinirea 
spirituală nu se plâng de plictiseală când petrec săptămâni întregi făcând 
aproape exclusiv aceste activităţi. De asemenea, exerciţiile fizice care unui 
student reticent i se par plictisitoare şi chiar enervante la orele de educaţie 
fizică pot fi exersate cu entuziasm de un atlet care se pregăteşte pentru un 
concurs important. 

Pe scurt, durerea pare să elimine sensurile complexe din sfera 
conştientului. În cazul în care contextele importante oferă anumite tipuri 
de sens, durerea scade, iar suferinţa se reduce semnificativ. Totuşi, durerea 
poate fi extrem de agresivă, iar caracterul ei neplăcut este însoţit de percepţia 
pierderii sensului. Stresul şi plictiseala pot urma acelaşi tipar. Lipsa sens ului 
poate determina persoana să fie mai receptivă la sensuri şi la interpretări noi. 

Nenorocire şi distres 

Durerea este doar o senzaţie, dar multe persoane suferă mai mult 
din cauza emoţiilor neplăcute decât din a senzaţiilor neplăcute. În cele ce 
urmează, vom examina dacă distresul emoţional produs de confruntarea cu 
diverse evenimente negative este sau nu asociat cu pierderi de sens. 

Înainte să discutăm formele specifice de nenorocire sau de ghinion, este 
relevantă prezentarea unor rezultate privind depresia, deoarece aceasta este 
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una dintre cele mai obişnuite forme de distres emoţional. Diversele întâmplări 
nefaste discutate în paginile următoare sunt relaţionate cumva cu depresia, 
deoarece oamenii fac depresie ca răspuns la eşec, victimizare, pierdere şi aşa 
mai departe. Nu trebuie să mergem prea departe ca să găsim dovezi solide 
privind pierderea sensului în depresie. Un studiu condus de Klinger (1977) 
includea printre instrumentele de evaluare o scală de depresie şi una legată 
de sensul vieţii individuale. Rezultatele arată o corelaţie negativă puternică 
(r =-0,48), ceea ce indică faptul că probabilitatea ca persoanele cu depresie 
să considere că viaţa lor are sens este mult mai redusă decât în cazul altor 
persoane. 

Vinovăţia. Vinovăţia poate fi considerată o formă de anxietate care 
apare atunci când persoana crede că a comis o greşeală. Ea implică în mod 
evident cel puţin una dintre nevoile de sens, anume valoarea şi indică o lipsă 
a sensului. Adică, incapacitatea persoanei de a găsi justificări suficient de 
potrivite pentru fapta sa. 

Vinovăţia nu reprezintă exclusiv pierderea de sens, deoarece implică 
prezenţa unor sensuri negative. Aceste sensuri antrenează niveluri complexe 
şi extinse de sens precum şi principii şi standarde generale. Nu este nimic în 
neregulă dacă ne contractăm muşchii degetelor sau dacă ne mişcăm braţul; la 
fel, nu este neapărat imoral să tragi cu arma sau să bagi ceva în buzunar. Însă, 
omorul şi furtul sunt considerate fapte greşite şi imorale. Astfel, judecata 
de valoare nu se aplică definiţiilor acţiunii respective la un nivel redus de 
complexitate (cum ar fi cel al contracţiilor musculare), ci mai degrabă la 
nivelul definiţiilor mai complexe, incluse în contexte specifice. 

De multe ori, fiinţele umane fac faţă sentimentului de vinovăţie prin 
stoparea gândurilor care comportă sens. Criminalii se concentrează mai 
degrabă pe tehnici şi detalii decât pe implicaţiile etice şi socio-culturale ale 
faptelor lor (Wegner şi Vallacher, 1986). Şi criminalii nazişti se concentrau 
doar pe aspecte pur tehnice şi pe probleme practice, precum şi pe folosirea 
unor cantităţi mari de alcool ca să-şi anestezieze mintea (Lifton, 1986). Aliaţii 
au depus o muncă titanică să îi convingă pe nazişti să se confrunte cu faptele 
abominabile pe care le-au comis, deoarece aceştia dobândiseră deja obiceiul 
de a evita interpretarea acţiunilor lor prin sisteme de sens. Naziştii au 
învăţat să îşi considere faptele ca pe nişte automatisme: apăsare de butoane, 
verificarea listelor, executarea ordinelor şi nu ca participarea la uciderea 
atroce a concetăţenilor lor. Mai târziu, mulţi foşti nazişti pur şi simplu au 
negat acuzaţiile care li s-au adus şi refuzau să se gândească la ele. Această 
ignoranţă surprinzătoare poate fi observată şi în cazul copiilor lor cu privire 
la faptele părinţilor din timpul războiului (Sichrovsky, 1988). 

Ca nu cumva să credem că aşa ceva nu ni s-ar putea întâmpla şi nouă, să 
luăm de exemplu implicaţiile unui experiment desfăşurat recent cu studenţi 
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americani în anii 1980 (Wegner, 1987) . Participanţii la acest studiu au fost 
rugaţi individual să îi povestească un eveniment înfricoşător şi neplăcut unei 
victime care nu bănuieşte nimic şi să îi administreze un sunet sau o lumină 
puternică fără ni:io avertizare. �tudenţilor din prima gru�ă li
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această procedura va duce la obţmerea unor rezultate esenţIale, mestlmabIle 
despre reacţia de tresărire la stimuli extrem de puternici. Celorlalţi nu li s-a 
oferit niciun fel de explicaţie justificatoare. 

În continuare, jumătate dintre persoanele din fiecare grup trebuia să îşi 
concentreze atenţia mecanicL la un nivel de conştiinţă de complexitate redusă 
şi relativ lipsită de sens. Acest lucru a fost realizat printr-o procedură în care 
li s-a descris o serie complexă de etape care ar fi explicat necesitatea aplicării 
sunetelor şi luminilor puternice subiecţilor incluşi în experiment. Butoanele 
trebuiau învârtite într-o ordine complicată, conform câtorva reguli. Aceste 
instrucţiuni complicate forţau studenţii să se gândească doar la detalii şi la 
procedura pe care urmau să o aplice şi mai puţin la implicaţiile acţiunilor lor. 
Spre deosebire de aceştia, cealaltă jumătate din grup trebuia să urmeze nişte 
instrucţiuni ridicol de simple. Li s-a spus că un scaun special a fost instalat 
în aşa fel încât să declanşeze sunetele şi luminile la momentul potrivit - ei 
trebuiau doar să se aşeze pe acest scaun. 

Cercetătorii doreau să afle doar disponibilitatea oamenilor de a induce 
experienţe neplăcute unei victime. Deloc surprinzător, rezultatele obţinute 
arată că dacă îi dai unei persoane o justificare validă pentru a induce groaza 
în cineva (în acest caz, de exemplu, în beneficiul progresului ştiinţific), ea va 
fi mult mai dispusă să acţioneze în consecinţă. Această justificare a avut cel 
mai mare efect în cazul celor care nu erau absorbiţi de detalii tehnice. Totuşi, 
un aspect şi mai important este reprezentat de răspunsul celor cărora nu li s-a 
oferit nicio justificare plauzibilă. Ei au fost mult mai dispuşi să ducă la bun 
sfârşit experimentul în varianta mai complicată (adică aceea cu învârtirea mai 
multor butoane), decât în cea simplă (în care trebuiau doar să se aşeze). Cei 
care trebuiau doar să ia loc aveau posibilitatea să se gândească la implicaţiile 
şi semnificaţia acţiunilor lor şi se pare că au ajuns la concluzia că nu este nici 
etic, nici frumos să sperii o persoană care nu bănuieşte nimic. Însă cei care 
erau absorbiţi de explicaţiile procedurii tehnice la nivelurile inferioare de 
sens nu reuşeau să reflecteze asupra acestor implicaţii şi principii complexe. 

Astfel, prin blocarea gândirii profunde, cu multe implicaţii, oamenii 
pot fi determinaţi să comită acte discutabile. În termeni mai generali, se 
pare că vinovăţia apare în urma unor interpretări complexe, la nivelurile 
superioare ale sensului. În consecinţă, multe persoane încearcă să scape de 
sentimentul vinovăţiei prin evitarea interpretărilor complexe. Insistenţa 
asupra detaliilor tehnice este o modalitate prin care se poate evita atribuirea 
sensului - evitându-se astfel şi sentimentul de vinovăţie. 

:7 1 :7 
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Eşecul. O altă categorie a anxietăţii şi distresului este asociată CU 
sentimentul de incompetenţă şi de inadecvare, iar eşecul comportă aceste 
implicaţii. De la anxietatea de evaluare, teama de evaluare, la anxietatea 
legată de performanţele sexuale, o serie de eşecuri posibile s-au dovedit a 
avea legături cu anxietatea. 

Eşecurile cu semnificaţiile cele mai complexe sunt cele care induc 
nivelurile cele mai ridicate de anxietate. Într-un anumit sens, s-ar putea 
argumenta că mai degrabă lucrurile minore şi triviale ar trebui considerate ca 
fiind eşecuri. Dacă te duci să iei din frigider o răcoritoare şi vezi că frigiderul 
este gol, putem vorbi de eşec, dar probabil că nu va induce anxietate. Doar 
eşecurile care comportă implicaţii ameninţătoare pentru sine vor induce cu 
mare probabilitate şi anxietate. 

Deşi dispunem de o cantitate limitată de dovezi în acest sens, 
majoritatea cercetătorilor sunt de acord cu faptul că eşecul produce o trecere 
la niveluri de conştiinţă inferioare, mai puţin complexe şi semnificative. 
După ce psihologii au început să folosească teoria cibernetică a buclei 
de răspunsl pentru a descrie gândirea umană, ei şi-au dat rapid seama că 
oamenii gândesc şi acţionează la mai multe niveluri şi au ajuns la concluzia 
că eşecul îi determină să adopte un traseu de gândire descendent, să coboare 
la niveluri inferioare (Carver şi Scheier, 1981, 1982; Powers, 1973). O parte din 
această coborâre poate reprezenta încercarea rezolvării problemei în cauză. 
De exemplu, când te duci în vizită la un prieten, pe drum poţi să gândeşti 
la un nivel superior despre scopul şi posibilele consecinţe ale vizitei tale. 
Probabil că nu te gândeşti la procesul prin care ai ales drumul spre locuinţa 
amicului tău sau cum mişti volanul în timp ce conduci. Dacă însă nu reuşeşti 
să ajungi la el - de exemplu, drumul este blocat din cauza unor probleme în 
trafic -, cobori la un nivel inferior de planificare şi de decizie: pe ce alt drum 
ai putea ajunge la amicul tău. Dacă apare un nou blocaj (de exemplu, maşina 
nu se mişcă din loc), începi să gândeşti la un nivel şi mai coborât, cum ar fi să 
vezi cum ai putea rezolva defectul. 

Teoria identificării acţiunii a adus în prim plan acelaşi lucru: fiinţele 
umane doresc să se concentreze asupra unor niveluri de sens superioare, 
care comportă mai multă semnificaţie, însă eşecul îi determină să coboare 
la niveluri inferioare (Vallacher şi Wegner, 1985, 1987). Concentrarea asupra 
nivelurilor inferioare implică beneficii practice. Într-un studiu, de exemplu, 
notele obţinute de studenţi la examene au fost comparate cu nivelul de 
gândire din timpul examenului. Cei care au avut cele mai bune rezultate se 
concentrau la niveluri destul de joase - de exemplu, citirea instrucţiunilor, 
întoarcerea paginii, bifarea răspunsurilor. Performanţe mai slabe au fost 
observate în cazul studenţilor care încercau să abordeze examenul ţinând 
seama de toate implicaţiile şi semnificaţiile acestuia, cum ar fi conceperea 

1 În original, jeedback-Ioop (n. tr. ) .  
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testului ca fiind o modalitate de evaluare şi de exprimare a cunoştinţelor 
dobândite sau ca o încercare de a trece la materia respectivă. 

Din nou, unul dintre motivele subiacente acestui fenomen ar putea 
fi faptul că distresul emoţional apare în urma unei gândiri mai complexe, 
care implică semnificaţii superioare. Gândul eşecului poate fi destul de 
ameninţător dacă ne concentrăm să trecem examenul. Dar dacă ne gândim 
doar să bifăm răspunsurile corecte şi să dăm pagina, gândul eşecului devine 
mai puţin stresant. Astfel, evadarea într-un tipar de gândire care implică mai 
puţine semnificaţii se dovedeşte din nou a fi o modalitate eficientă de evitare 
a anxietăţii. 

Un studiu recent a evidenţiat şi mai concret faptul că eşecul îi determină 
într-adevăr pe oameni să abordeze stiluri de gândire mai simple, la niveluri 
de complexitate inferioară ale sensului (Vallacher, Wegner şi Frederick, 1987). 
Studenţii au fost rugaţi să se implice într-o activitate artistică (decorarea 
unei figuri), după care munca lor au fost evaluată prin calificativele "foarte 
bun" sau "insuficient" . De fapt, aceste evaluări au fost date aleator, iar în 
realitate calitatea rezultatului a fost identică la cei care au primit un răspuns 
pozitiv şi la cei care au primit calificativul de "insuficient". În continuare, 
toţi participanţii au fost rugaţi să îi descrie unei alte persoane ceea ce au 
realizat. Cei care au primit răspuns favorabil şi-au descris munca în termeni 
complecşi, la un nivel ridicat de semnificaţie, de exemplu, "creaţie artistică" 
şi "expresia talentului" . Însă cei care au primit răspuns negativ şi-au descris 
activitatea (retrospectiv) în termeni inferiori, de sens deconstruit (de exemplu, 
doar de desenare a unor linii sau mişcări ale mâinilor). Prin urmare, eşecul a 
determinat o abatere de la gândirea profundă (cu semnificaţii multiple) şi de 
la implicaţiile sale. 

Vătămarea şi pierderea: Victimizarea. Pierderea sensului este un 
aspect obişnuit în condiţii de vătămare şi pierdere. Reacţia iniţială la traumă 
sau la victimiza re este de obicei cea de îndoială sau de şoc, ambele blocând 
procesele de interpretare care implică sens. În urma unui studiu efectuat pe 
persoane traumatizate, s-a observat că singura trăsătură comună tuturor 
cazurilor este reacţia iniţială de îndoială şi de şoc (vezi Schmale, 1971; de 
asemenea, Silver şi Wortman, 1980, p. 296). Persoana nu poate accepta sensul 
evenimentului cu care tocmai s-a confruntat, astfel, blochează orice gândire 
care ar putea conferi sens situaţiei (Janoff-Bulman, 1985). Sindromul de stres 
posttraumatic, de exemplu, poate implica reacţii de şoc şi anxietate, însoţite 
de teamă, depresie şi de senzaţia de neajutorare (Janoff-Bulman, 1985). 

Respingerea implicării sensului îi poate motiva pe oameni să caute o 
stare de amorţeală mentală sau emoţională, iar, la un moment dat, ar putea 
căuta alinarea în alcool, droguri, suicid şi aşa mai departe. Chiar şi somnul 
poate avea efectul unui drog care duce la dependenţă. J oyce Cruzan a observat 
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că, după ce fiica ei a intrat în comă în urma unui accident de maşină, Îi venea 
să doarmă aproape tot timpul. "Nu înţelegeam cum a putut Dumnezeu să 
lase să se întâmple aşa ceva. Nu mai voiam să fiu nevoită să am de-a face cu 
nimeni şi cu nimic" (Diamond, 1990, p. 180). 

Negarea este un aspect central în cazul majorităţii reacţiilor iniţiale 
la victimizare. De obicei, persoana reacţionează cam aşa: "Nu mi se poate 
întâmpla tocmai mie". Janoff-Bulman (1989; de asemenea, Janoff-Bulman 
şi Timko, 1987) susţinea că negarea este o reacţie adaptativă la implicaţiile 
traumei care comportă sens. Trauma contrazice multe dintre prezumtiile 
fundamentale ale persoanei despre sine şi lume. În procesul de recuper�re, 
persoana va fi nevoită să urmeze o serie de procese de adaptare şi de 
reinterpretare semnificativă, printre care se numără reconstruirea modului 
prin care îşi percepe sinele şi lumea. Negarea ajută persoana la amânarea 
acestui proces până în momentul în care va fi suficient de pregătită pentru 
acest lucru. Astfel, negarea are un efect uşor relaxant, permiţându-i persoanei 
să urmeze procesul de reconstruire treptată a sensului. 

Aceste observaţii privind rolul adaptativ al negării se potrivesc cu 
procesele implicate în doliu (Parkes şi Weiss, 1983). Reacţiile de şoc şi 
amorţeală sunt foarte des întâlnite în cazul persoanelor care au pierdut recent 
pe cineva drag. În etapele ulterioare ale procesului posttraumatic, persoana 
pare să se angajeze Într-o "recapitulare obsesivă" a evenimentului, prin care 
are şansa să reinterpreteze pierderea şi să îşi continue viaţa. Amorţeala şi 
îndoiala ating intensitatea maximă în cazurile în care moartea persoanei dragi 
survine brusc, neaşteptat (de exemplu, un accident de maşină). În asemenea 
situaţii, încercarea de a găsi o explicaţie plauzibilă morţii persoanei dragi este 
extrem de anevoioasă. 

În multe cazuri, amorţeala pare să se instaleze involuntar. Adică, 
pierderea sensului se produce automat. Victimele încep să caute explicaţii 
plauzibile care să le ofere consolare în suferinţă. Această "căutare profundă 
de sens" indică faptul că trauma a indus un vid de sens, pe care persoana 
încearcă să îl umple la loc. Unul dintre semnele obişnuite ale vidului de 
sens este punerea frecventă a întrebării "De ce mi se întâmplă mie toate 
astea?" Un studiu bine-cunoscut efectuat pe victimele unor accidente grave 
care au paralizat sau au fost mutilate în urma impactului a revelat faptul 
că majoritatea şi-au pus întrebarea "De ce mi s-a întâmplat mie?" şi fiecare 
dintre participanţi a găsit şi un oarecare răspuns la această întrebare (Bulman 
şi Wortman, 1977). La fel, studii efectuate cu paciente diagnosticate cu cancer 
mamar au găsit că majoritatea participantelor şi-au pus aceeaşi întrebare, 
găsind o mare varietate de răspunsuri (Taylor, 1983). 

Nu toate victimele îşi pun această întrebare. Se pare că există şi un număr 
relativ redus de persoane care răspund la traumă prin negare permanentă şi 
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eficientă. Aceste persoane nici nu caută să găsească un sens. Asemenea cazuri 
însă sunt relativ rare (vezi Tait şi Silver, 1989). 

Căutarea sensului poate continua timp de mai mulţi ani. Un studiu 
foarte cunoscut care investiga victime ale incestului a relevat că multe dintre 
aceste persoane continuă timp îndelungat să îşi pună întrebarea de ce li 
s-a întâmplat tocmai lor (Silver, Boon şi Stones, 1983). Chiar dacă episodul 
incestuos a avut loc cu mai mult de douăzeci de ani înaintea de rulării 
studiului, 80% dintre participante continuau să caute o explicaţie sau un sens 
pentru ceea ce li s-a întâmplat. Jumătate dintre ele nu au reuşit să găsească 
nicio explicaţie pentru incest. 

Lipsa sensului este cel mai acutresimţită în cazurile în care unele aspecte 
ale evenimentului nu pot fi explicate uşor. Când incestul este perceput ca 
fiind nedrept, victima va reuşi foarte greu să-i găsească un sens şi o explicaţie 
(Silver şi colab., 1983, p. 95). Un alt exemplu este reprezentat de cuplurile care 
află că nu pot avea copii. Ele trec prin momente de dezamăgire profundă şi 
încearcă să găsească o explicaţie. Când nu se poate identifica nicio explicaţie 
medicală (ceea ce se întâmplă în aproape 10% din cazurile de infertilitate), 
adaptarea la această situaţie este extrem de dificilă şi de stresantă (Matthews 
şi Matthews, 1986). Unele cupluri, de exemplu, încep să se învinovăţească, 
percepând infertilitatea ca pe o pedeapsă divină pentru că au avut viaţă 
sexuală şi înaintea căsătoriei (Matthews şi Matthews, 1986). 

De asemenea, recuperarea în urma doliului este deosebit de grea în 
cazul în care căutarea sensului întâmpină probleme. Doliul neaşteptat este 
mai greu de suportat decât cel care poate fi preconizat, probabil întrucât 
căutarea sensului este amânată (Parkes şi Weiss, 1983). Dacă ştii că cineva 
la care ţii mult va muri în curând, ai timp să începi procesul de interpretare 
şi poţi gestiona interacţiunile pe care le ai cu această persoană, astfel încât 
să facilitezi procesul de identificare a sensurilor potrivite. În schimb, dacă 
persoana moare subit, s-ar putea să realizezi că nu ai petrecut suficient de 
mult timp cu ea sau că nu te-ai purtat cu ea aşa cum ar fi trebuit. 

Căutarea sensului după confruntări traumatice implică de multe ori 
procese de ruminaţie intensă privind evenimentul. Gânduri legate de suferinţă 
par să apară brusc şi involuntar în câmpul conştiinţei; de fapt, multe victime 
întâmpină dificultăţi în suprimarea acestor amintiri dureroase, stresante (Tait 
şi Silver, 1989). Cei care reuşesc să îi atribuie un sens evenimentului sau să-şi 
explice cumva suferinţa, vor fi mai puţin stresaţi de aceste ruminaţii (Silver 
şi colab., 1983). 

Probabil că şi eşecurile induc ruminaţii similare cu cele induse de 
victimizare. Deocamdată nu s-a investigat această problemă, dar există dovezi 
anecdotice care atestă existenţa ei. Într-o ediţie recentă, Los Angeles Times 
oferă câteva exemple de ruminaţie dureroasă, în cazul unor figuri importante 
din lumea sportului. Unul dintre exemple era un domn de 91 de ani, care 
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continua să se trezească noaptea, deoarece îşi aducea aminte de evenimentul 
în care a pierdut medalia de aur, la o zecime de secundă, în cursa de o milă 
de la Olimpiada din 1912. Un alt domn era membrul unei echipe de baschet

' 

care a ajuns în finala campionatului naţional. În turneu, a reuşit să înscrie 28 
de aruncări libere, însă în ultimele secunde ale meciului, când scorul era egal, 
a ratat o aruncare şi, astfel, a câştigat cealaltă echipă. Acest domn spunea că şi 
zece ani mai târziu se gândea zilnic la acel meci cumplit (Los Angeles Times 
1/15/84; vezi Tait şi Silver, 1989). 

' 

Căutare sau negare 

Dovezile arată deci, că suferinţa este asociată cu pierderea sensului. 
Uneori, acest fenomen duce la căutarea activă a sensurilor noi, mai complexe, 
cum ar fi cazul durerii, vătămării sau al pierderii. Victimele nu mai pot 
interpreta într-un mod integrat sinele şi lumea, ceea ce le oferea înaintea 
evenimentului o experienţă normală, structurată şi încearcă să reintegreze 
experienţele lor şi să obţină sens din ele, în aşa fel încât să se poată întoarce la 
viaţa normală. Alte forme de suferinţă par să accentueze refuzul identificării 
sensului, iar în asemenea cazuri oamenii se mulţumesc cu situaţia creată 
- adică cu sensul deconstruit. În cel mai bun caz, ei pot fi receptivi la noi 
posibilităţi de interpretare care le-ar putea oferi modalităţi pozitive, dezirabile 
de interpretare a evenimentului cu care s-au confruntat, dar nu se vor angaja 
într-un proces de căutare activă. 

Cele de mai sus arată că suferinţa poate duce la formarea a două 
tipare de răspuns foarte diferite: o parte dintre victime vor continua să nege 
sau să evite implicaţiile evenimentului, lăsând deconstruit sau uitat sensul 
experienţei traumatice, în timp ce cealaltă parte a victimelor vor reuşi să 
re interpreteze experienţa într-un mod acceptabil, reuşind ulterior să integreze 
evenimentul în viaţa obişnuită. 

Dovezile anecdotice susţin cele discutate anterior. Cei care pot integra 
transgresiunile într-o poveste de viaţă coerentă, mai ales pe acelea care separă 
clar trecutul de prezent, în aşa fel încât să nu sufere în urma implicaţiilor 
faptelor lor din trecut, de multe ori nu simt nevoia să nege sau să reprime 
evenimentul. Este adevărat că experienţele religioase de renaştere îi pot oferi 
persoanei şansa de a considera comiterea unor nelegiuiri sau păcate ca făcând 
parte din perioada anterioară. Renaşterea ne eliberează de nevoia de a nega 
sau de a ascunde aceste păcate ale trecutului. 

Dovezi mai sistematice sunt oferite de studii care investighează 
persoane care s-au alăturat unor culte sau organizaţii religioase extremiste. 
Majoritatea membrilor acestor organizaţii părăsesc grupul în aproximativ 
doi ani (de exemplu, Bromley, 1988; Wright, 1988, p. 163). În urma părăsirii 
cultului, persoana va fi lăsată să se confrunte cu o problemă importantă - să 
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interpreteze propriile acţiuni (de exemplu, Rothbaum, 1988) . În primul rând, 
s-au afiliat unui grup care este considerat de societate ca fiind� extremist 

. astfet membrii săi nu dispun de justificările oferite de societate. In al doilea 
rând, cât timp aparţineau acestui grup extremist şi ei s-au alăturat celor care 
condamnau stilul de viaţă predominant în societate, considerând-l derutat, 
irnorat decadent, lipsit de sens şi pe cale să se destrame. Prin părăsirea 
grupului extremist ei vor fi nevoiţi să se întoarcă în societatea de masă, ale 
cărei valori şi stil de viaţă le condamnau. Se întorc în această societate cu 
povara unei apartenenţe anterioare la un cult pe care această societate îl 
condamnă. 

Nu este deloc surprinzător faptul că foarte mulţi foşti membri ai 
unui anumit cult se alătură destul de repede unui alt cult (Rothbaum, 1988). 
Majoritatea trebuie însă să găsească o modalitate prin care să-şi poată continua 
viaţa în ciuda unui conflict intrapersonal care induce disonanţă. "Este foarte 
dificil să respingi întregul trecut pe care l-ai avut într-un grup religios; este 
la fel de dificil să îmbrăţişezi o altă lume care ţi s-a spus că este diabolică" 
(Halt 1988; p. 238). După ce părăsesc cultut aceste persoane vor observa că 
ceea ce au învăţat în cadrul grupului nu se poate transfera şi nu le va fi de 
prea mare ajutor în societate. Rupând legătura cu aproape toţi prietenii şi 
cu convingerile care i-au susţinut în lunile sau anii petrecuţi în cult, nu e de 
mirare că eşecul va fi resimţit în mod acut (Rothbaum, 1988, pp. 205-211) .  

Cu siguranţă, există două tipare distincte de răspuns. Pe de-o parte, 
multe persoane care părăsesc un cult preferă să uite toate experienţele legate 
de perioada respectivă. De obicei pleacă pe furiş, în secret (Wright, 1988, p. 
152). S-ar putea să se gândească la perioada în care îi aparţineau cultului 
ca la un episod trecător din viaţă, probabil ca la o greşeală sau o experienţă 
de învăţare (sau ambele), dar doresc să lase totul în urmă. Cum spune un 
cercetător în domeniu: " . . .  marea majoritate a apostaţilor au încercat să 
înceapă o viaţă nouă sau să reînvie legături vechi, în aşa fel încât să aibă cât 
mai puţine legături cu cultul" (Barker, 1988, p. 179). Un alt studiu a observat 
că foştii membri ai unor culte îşi reamintesc într-un mod ezitant, fragmentar 
şi confuz perioada când aparţineau cultului şi cea imediat următoare părăsirii 
acestuia, ceea ce dovedeşte lipsa unei interpretări integrative (Beckford, 1985, 
citat în Wright, 1988). Doar un număr foarte redus de persoane care părăsesc 
voluntar un cult îşi vor asuma poziţii publice prin care să critice cultul 
căruia i-au aparţinut (Barker, 1988, p. 179; de asemenea, Rothbaum, 1988). 
Pe scurt, datele arată că multor persoane care părăsesc un cult le este greu să 
înţeleagă perioada din viaţa lor în care îi aparţineau cultului. Din acest motiv, 
această perioadă le va rămâne în memorie sub forma unor amintiri confuze, 
fragmentate, pe care încearcă să le evite. 

Pe de altă parte, puţini apostaţi au reuşit să interpreteze apartenenţa lor 
la grup în aşa fel în cât să reuşească să scape de responsabilitatea blamabilă a 
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angajării în activităţi antisociale şi deviante - şi să fie capabile în acelaşi timp 
să conceapă o bază potrivită pentru integrarea acestei experienţe în noul stil 
de viaţă. Printre aceste persoane se numără cele care s-au implicat în mişcări 
orientate îm potriva cuI tului. De obicei, aceste persoane îşi justifică apartenenta 
la grup, susţinând că au fost supuse unor proceduri de spălare a creierului �i 
justifică părăsirea grupului, spunând că s-au eliberat de proclamaţiile false 
ale acestuia - o libertate pe care doresc să le-o împărtăşească şi celorlalţi. 
Astfel, ei reuşesc să scape de orice formă de vinovăţie atât pentru alăturarea 
la grup, cât şi pentru părăsirea lui (Han, 1988). 

Această din urmă abordare se poate observa mai ales în cazul celor 
care au fost "deprogramaţi" - adică au fost răpiţi şi supuşi cu forţa în mod 
sistematic să se opună punctelor de vedere proclamate de cult şi au fost 
îndoctrinaţi din nou cu perspectivele curentelor principale din societate 
(sau cu o altă perspectivă) (Wright, 1988; Bromley, 1988). Convingerile 
acestor persoane sunt extirpate cu forţa de către un agent extern (de un 
de-programator) şi li se spune că de fapt convingerile anterioare le-au fost 
insuflate într-un mod pasiv. Ca urmare, acestor persoane nu le rămân prea 
multe lucruri în care să creadă dacă nu li se oferă convingeri noi, ca substitut 
(Barker, 1988). Participarea la activităţi direcţionate împotriva cultului ar fi 
un asemenea substitut (cum este cazul creştinismului de masă renăscut), 
care le poate oferi acestor persoane posibilitatea de a atribui sensuri noi vieţii 
într-un fel prin care se poate integra şi perioada în care au aparţinut cultului 
(Wright, 1988). Cunoştinţele lor despre cult sunt utile în viaţa nou-începută, 
iar respingerea pe care o manifestă ei înşişi cu privire la abordările cultului 
este canalizată în zelul cu care atacă cultul şi "salvează" alte "victime". 

Propaganda orientată împotriva cultului nu este singura modalitate 
prin care perioada apartenenţei la cult se poate integra în povestea de viaţă 
a persoanei. Există câţiva norocoşi care reuşesc să găsească o activitate care 
se poate folosi de cunoştinţele dobândite pe vremea când aparţineau cultului 
(Rothbaum, 1988, p. 217) .  Deşi mulţi foşti membri ai unui cult nu găsesc nicio 
astfel de oportunitate, cei care totuşi reuşesc par să se adapteze mai repede şi 
mai bine la condiţiile noi de viaţă, probabil fiindcă nu trebuie să menţină şi 
negarea de construită a unei perioade importante de viaţă. Ei pot să îşi spună 
că de pe urma acestei experienţe au învăţat ceva util, astfel perioada petrecută 
în cadrul cultului poate fi percepută ca ceva constructiv şi o parte progresivă 
din povestea vieţii persoanei. Nu a fost doar o cotitură nefericită în viaţă care 
a dus la o fundătură. 

În concluzie, suferinţa şi tragediile pot duce la o pierdere de sens 
care poate fi temporară sau permanentă. În unele cazuri, persoana neagă 
evenimentul (sau implicaţiile sale) pe o perioadă nedeterminată de timp. 
În alte cazuri, persoana se angajează într-o căutare activă de structuri 
semnificative, prin care îşi poate explica evenimentul într-o formă dezirabilă. 
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Sentimentele de vinovăţie sau de eşec pot determina persoana să dorească 
să deconstruiască experienţa traumatică - adică să o uite sau să o nege, 
considerând-o un eveniment izolat, relativ nesemnificativ din trecutul său. '
Majoritatea oamenilor însă par să îmbrăţişeze acele stiluri de gândire care 
îi ajută să evite responsabilitatea şi vinovăţia şi să integreze experienţa în 
povestea vieţii. 

Concluzie: Absenţa sensului 

Suferinţa este adesea relaţionată cu probleme de sens. Reacţiile 
iniţiale la suferinţă pot fi deseori stări în care persoana resimte lipsa unui 
sens integrativ, care poate fi denumită şi vid de sens. Uneori, evenimentul în 
sine interferează cu gândirea normală, care implică sens. În unele cazuri, 
evenimentul contrazice convingerile generale şi prezumţiile persoanei 
despre lume - astfel, bazele gândirii normale sunt compromise. Sunt situaţii 
în care persoana va încerca să evite gândirea la niveluri superioare de sens, ca 
o formă a încercării de a fugi din faţa conştientizării implicaţiilor neplăcute. 
Rezultatul însă este acelaşi: o perioadă de timp în care viaţa nu mai are sens 
în modul obişnuit. 

Durerea este o stare în care este destul de dificil să gândim într-un mod 
complex, abstract şi cu sens. Ca urmare, mintea este forţată să îşi limiteze 
atenţia asupra observării senzaţiilor imediate. Vidul de sens care se formează 
poate fi umplut cu o multitudine de sensuri noi sau false. 

Traumele şi victimizarea tind să contrazică convingerile fundamentale 
ale persoanei despre sine şi despre lume. Lumea nu mai pare un loc sigur, 
primitor şi drept, iar persoana se poate întreba dacă este suficient de corectă 
şi de bună ca să merite o soartă decentă. Unele victime susţin că lumea lor 
a fost zguduită din temelii. Reumplerea vidului de sens care rezultă astfel 
poate dura mai mulţi ani. Persoana trebuie să găsească o abordare nouă, de 
bază despre viaţă, una în care evenimentul traumatic să poată fi explicat, dar 
individul trebuie să poată găsi şi suficientă încredere pentru a-şi continua 
viaţa. 

Vinovăţia şi eşecul pot avea implicaţii care tulbură profund percepţia 
sinelui. Asemenea evenimente pot duce la definirea sinelui în termeni 
negativi, de "Învins" sau " ticălos", iar puţine persoane sunt dispuse să accepte 
asemenea definiţii. Majoritatea persoanelor vor refuza să accepte asemenea 
percepţii. Acest refuz se realizează de cele mai multe ori prin evitarea gândirii 
la niveluri superioare sau mai complexe de sens. Persoana încearcă să nu 
se gândească la incident sau la implicaţiile incidentului (aceste încercări pot 
fi facilitate prin distragerea atenţiei sau consumarea unor substanţe, cum 
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ar fi alcoolul) .  În acest caz, vidul de sens este într-o oarecare măsură indus 
intenţionat şi protejează persoana de intruziunea unor gânduri nedorite. 

Vidul de sens este un fenomen des întâlnit la toate aceste tipuri 
de suferinţă. O experienţă recentă, devastatoare nu are sens în contextul 
interpretării uzuale a modului în care funcţionează lumea. Din acest motiv, 
persoana s-ar putea să fie dispusă să accepte noi sensuri şi prezumţii - unii 
se angajează activ în căutarea acestor sensuri. Între timp, conştiinţa se goleşte 
de conţinut şi se concentrează asupra prezentului, a aspectelor imediate, 
de construite. 

Această stare de vid, lipsită de sens este de obicei trăită ca o stare de 
amorţeală şi de plictiseală, o stare pe care majoritatea oamenilor nu o suportă 
perioade îndelungate de timp (vezi Baumeister, 1990a, b, 1989; Pennebaker, 
1989, p. 15). Ca să reuşească să scape de aceste stări, cei în cauză trebuie să 
găsească modalităţi noi de gândire care implică sens. Astfel, adaptarea depinde 
în mare măsură de modul în care persoana interpretează evenimentul. În cele 
ce urmează, ne vom concentra asupra modului în care persoana se foloseşte 
de sens în procesele de adaptare. 

Adaptare şi iluzie 

Dacă suferinţa este caracterizată de pierderea sensului, atunci 
recuperarea ar trebui să implice achiziţia sensului - adică, identificarea sau 
construirea sensului. Acest sub capitol se va concentra asupra modului în care 
oamenii atribuie sens suferinţei şi nefericirii. Căutarea sensului corespunde 
celor patru nevoi majore de sens. Am putea spune că într-un fel suferinţa 
stimulează nevoia umană pentru găsirea sensului. 

Faptul că identificarea sensului îi ajută pe oameni să facă faţă suferinţei 
poate fi perceput ca un adevărat miracol. Simplul fapt că există o explicaţie 
pentru adversităţile cu care se confruntă, transformă aceste evenimente 
în stări acceptabile. În cazurile în care suferinţa este iniţial determinată de 
pierderea sens ului, nu este surprinzător faptul că modificarea sensurilor 
poate duce la ameliorarea suferinţei. De exemplu, prin raţionalizare a sau 
reinterpretarea propriilor acţiuni, victima poate scăpa de sentimentul de 
vinovăţie care iniţial însoţea aceste confruntări. Aşa cum am văzut mai 
înainte, sensul pare să reducă chiar şi formele cele mai simple de suferinţă, 
cum ar fi durerea fizică. Durerea fizică nu este cauzată de sens - din acest 
motiv este surprinzător că tocmai sensul este capabil să amelioreze aceste 
stări neplăcute. Acest fenomen este o dovadă remarcabilă a valorii adaptative 
pe care o deţine sensul în viaţa umană. 

Oamenii fac faţă nenorocirilor şi suferinţei prin crearea unor 
interpretări. Sună ciudat când spunem că oamenii "creează interpretări". 
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Acest enunţ pare să insinueze că inventăm explicaţii şi teorii care nu sunt 
adevărate, ceea ce este măcar parţial adevărat. Deşi în mod obişnuit oamenii 
nu vor accepta faptul că ceea ce cred este în mod evident fals, ei vor subscrie 
unor teorii şi convingeri extrem de dubioase şi vor reuşi să se convingă pe 
ei înşişi despre corectitudinea lor. Istoria suferinţei abundă de exemple de 
interpretări eronate menite să explice suferinţa, cum ar fi vrăjitoria, existenţa 
demonilor, superstiţiile, influenţa Satanei, greşeli medicale, poveşti din 
bătrâni şi aşa mai departe. 

Povestea lui Phyllis Chambers (Wolfe, 1989a, b), ilustrează utilizarea 
autoamăgirii2 şi a interpretărilor distorsionate în adaptarea continuă la 
ameninţări. Născută în Irlanda, într-o familie foarte săracă, Phillis a emigrat 
în tinereţe în Statele Unite, unde s-a căsătorit şi a născut un băiat. Ea a visat 
ca fiul ei să devină membrul elitei sociale, încercând să realizeze acest vis 
prin educaţia băiatului. L-a înscris la şcolile cele mai bune şi l-a îndemnat 
să fie cât mai popular. Cum băiatul nu avea banii necesari ca să ţină pasul 
cu colegii lui, a început să fure, iar beţiile şi drogurile au început să devină 
din ce în ce mai importante în viaţa tânărului. Deşi băiatul avea din ce în ce 
mai multe probleme, mama îi găsea întotdeauna scuze. Când a leşinat cu 
ocazia unui marş (probabil din cauza băuturii sau a drogurilor), ea insista că 
are gripă. Când a fost exmatriculat dintr-o şcoală privată fiindcă a fost prins 
furând, Phyllis le spunea tuturor că fiul ei trebuia să plece de acolo fiindcă 
nu reuşea să se adapteze la condiţiile unei şcoli unde învăţau doar băieţi. Cu 
ocazia unei alte exmatriculări, de la o altă şcoală, pentru tentativă de fraudare 
a cărţilor de credit, mama susţinea că evenimentul i-a fost înscenat de fosta 
prietenă geloasă pe care fiul ei o părăsise. La o altă exmatriculare, Phyllis a 
spus că băiatul ei simţea că are nevoie de un an de vacanţă ca să se cunoască 
pe sine. Chiar şi după mai multe dezastre academice, mama făcea planuri şi 
se folosea de toate relaţiile ei ca să-şi înscrie fiul în şcolile cele mai bune din 
ţară. Când, în cele din urmă, a fost condamnat şi închis pentru uciderea unei 
tinere pe care o întâlnise într-un bar, Phyllis a continuat să-şi viziteze fiul la 
închisoare şi să se laude vecinilor cu popularitatea lui, cu tenul lui bronzat, cu 
realizările sportive din cadrul echipei de baseball a închisorii şi cu reuşitele 
băiatului la cursurile de pregătire academică oferite de închisoare! 

În cele ce urmează, ne vom concentra asupra interpretărilor dubioase şi 
iluzorii pe care oamenii le fac ca să-i ajute în adaptarea la suferinţă. Motivul 
pentru care accentuăm importanţa acestor explicaţii iluzorii este acela că prin 
ele se poate înţelege cel mai bine rolul esenţial al interpretării - adică nevoia 
de sens. La urma urmei, interpretările corecte au o valoare pragmatică. Dacă 
oamenii s-ar rezuma doar la interpretări corecte, acest lucru nu ar indica 
niciun dram de dorinţă de sens în sine. Sensul ar putea fi doar o modalitate 
prin care se poate rezolva o problemă. Cu alte cuvinte, dacă ne dăm seama 

2 În original, wishful thinking (n. tr.).  
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unde s-a produs problema, putem găsi o modalitate prin care să corectăm 
situaţia. 

Însă, dacă fiinţele umane răspund la suferinţă prin adoptarea unOr 
explicaţii fictive, ciudate şi îşi revin mai bine tocmai datorită acestor explicaţii, 
atunci ar fi justificat să credem că sensul este un scop în sine. Prin definiţie, 
explicaţiile false nu au nicio valoare pragmatică. Dacă oamenii beneficiază de 
pe urma acestor explicaţii bizare, acest lucru nu se datorează unor posibile 
utilităţi pragmatice. Mai degrabă am putea spune că aceste explicaţii satisfac 
nevoia de a avea o explicaţie, indiferent dacă aceasta are sau nu implicaţii 
practice. 

Termenul pe care îl voi folosi în cele ce urmează este cel de iluzii; în 
acest context nu se referă la falsităţi dovedite. Mai degrabă, se referă la idei 
care nu sunt neapărat adevărate. Iluziile pot conţine atât informaţii corecte cât 
şi informaţii distorsionate. Valoarea iluziilor nu constă în corectitudinea lor 
- abordare care corespunde cu tendinţele actuale din psihologia socială (vezi 
Taylor, 1983, 1989; Taylor şi Brown, 1988). 

Mai precis, convingerile religioase pot fi descrise ca iluzii (vezi Freud, 
1923). Subliniem din nou, această abordare nu implică presupunerea 
că credinţele religioase ar fi falsităţi. Certifica rea doctrinelor religioase 
ca adevăruri sau falsităţi depăşeşte cu mult posibilităţile explicative ale 
ştiinţelor sociale. Ideea este că valoarea convingerilor religioase în adaptare şi 
în procesele de atribuire de sens vieţii nu depinde de acurateţea lor obiectivă. 
Credinţele religioase sunt iluzii în sensul în care pot oferi importante 
beneficii psihologice, indiferent dacă din punct de vedere obiectiv sunt sau 
nu adevărate. 

Dacă fiinţele umane pot beneficia la nivel psihologic de pe urma unor 
explicaţii care ar putea fi false, apare următoarea întrebare: De ce depinde 
ca o explicaţie să ajute sau nu pe cineva să se adapteze unei situaţii? Cu 
alte cuvinte, dacă acurateţea nu mai este considerată un criteriu pentru 
evaluarea explicaţiilor, atunci care este criteriul pe baza căruia se poate 
constata potrivirea lor? De fapt, acest tip de raţionament duce la o varietate 
de posibilităţi în care orice explicaţie este la fel de bună ca oricare alta. Dacă 
ceea ce este important în procesele de adaptare este să ai o explicaţie şi nu 
valoarea pragmatică sau utilitatea explicaţiei, atunci poate că, în principiu, 
orice explicaţie este bună. În acest sens, explicaţiile ar putea fi interşanjabile. 

În prezent, nu avem suficiente dovezi care să contrazică ipoteza că 
toate explicaţiile sunt interşanjabile. Majoritatea experţilor în domeniu sunt 
reţinuţi în emiterea concluziilor potrivit cărora toate explicaţiile ar fi la fel de 
bune - dar, până acum, nu avem suficiente dovezi care să ateste că vreun tip de 
explicaţie i-ar fi superior altui tip. Dovezile arată că cei care găsesc o explicaţie 
se adaptează mai bine decât cei care nu găsesc niciuna (de exemplu, Taylor, 
1983; Bulman şi Wortman, 1976; Silver, Boon şi Stones, 1983); însă acesta este 
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singurul factor identificat până în prezent, care reflectă în mod consistent 
diferenţe interpersonale. Se pare că aspectul central, esenţial al adaptării 
este să ai o explicaţie. Dacă crezi că suferi fiindcă aşa a vrut Dumnezeu, sau 
fiindcă meriţi, sau din cauza celuilalt şofer sau a sorţii nu pare să influenţeze 
capacitatea ta de adaptare la situaţie. Dacă însă nu reuşeşti să găseşti nicio 
explicaţie satisfăcătoare, atunci cu siguranţă că adaptarea va fi periclitată. 
Aproape toată lumea îşi pune întrebarea "De ce eu?", "De ce mi se întâmplă 
mie toate astea?" - şi este crucial să găsim un răspuns la această întrebare 
(Bulman şi Wortman, 1976). 

Unele studii au relevat că singura dimensiune a explicaţiei care induce 
diferenţe se referă la autoatribuire, adică concluzia că persoana (sau faptele 
sale) este cauza propriilor suferinţe. Totuşi, nici în cazul autoatribuirii nu 
s-au identificat tipare consistente. Unele studii arată că cei care se percep ca 
fiind responsabili pentru tragediile care li s-au întâmplat se adaptează mai 
bine, în timp ce alte studii au avut rezultate exact opuse şi există studii care 
nu au evidenţiat niciun fel de relaţie între autoatribuire şi adaptare (pentru o 
analiză mai amplă, vezi Taylor, 1983, p. 1167) . 

Posibilitatea existenţei unor variaţii subtile în auto atribuire poate 
fi cauza acestor tipare conflictuale în cazul adulţilor. O sugestie foarte 
importantă (Janoff-Bulman, 1989) este aceea că există diferenţe importante 
între învinovăţirea proprie de comiterea unor acţiuni regretabile şi 
autoînvinovăţirea pentru deţinerea anumitor caracteristici umane pentru 
care persoana merită să sufere. În primul caz, persoana se învinovăţeşte 
pentru comiterea unor fapte condamnabile; în al doilea caz, persoana se 
învinovăţeşte pentru faptul că nu este o persoană suficient de bună. 

Cei care se încadrează în primul caz (adică se învinovăţesc pentru 
necazurile cu care se confruntă) par să se adapteze mai bine, probabil datorită 
faptului că aceste persoane continuă să creadă că încă îşi pot controla soarta. 
Dacă propriile tale acţiuni au dus la asemenea tragedii, atunci, pe viitor, 
prin evitarea unor asemenea greşeli, vei putea evita alte tragedii. Asemenea 
percepţii pot aduce alinare. În schimb, dacă persoana se consideră vinovată 
pentru ceea ce i se întâmplă, atunci probabil că viitorul îi rezervă noi tragedii, 
fiindcă va continua să creadă că nu este suficient de bună. Un asemenea stil de 
gândire poate induce o atitudine dezadaptativă, depresivă şi pesimistă faţă 
de viitor. Această distincţie subtilă dintre diferitele tipuri de autoînvinovăţire 
se potriveşte cu dovezile de care dispunem în prezent, însă nu dispunem de 
suficiente dovezi ca să fim siguri că lucrurile stau tocmai aşa. 

Discordanţa dovezilor privind autoînvinovăţirea serveşte mai ales 
pentru sublinierea unei concluzii mai ample, cea potrivit căreia orice fel 
de explicaţie a evenimentului este mult mai importantă decât o explicaţie 
precisă. Adaptarea depinde de capacitatea persoanei de a conferi un sens 
adversităţii şi nu pare să aibă prea multe legături cu tipul de interpretare! .  
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Ca să înţelegem modul în care se formează explicaţiile iluzorii în 
adaptare, este important să ne întoarcem la nivelurile sensului. Adversitatea 
pare să determine oamenii să coboare la niveluri inferioare de sens (adică 
la niveluri de gândire limitate şi lipsite de sens) . Conceperea explicaţiilor 
implică identificarea unor niveluri superioare, adică găsirea unor contexte 
mai largi şi mai cuprinzătoare. Această accedere către niveluri mai ridicate 
de gândire contribuie la inducerea stărilor emoţionale pozitive. Când Sunt 
rugaţi să genereze niveluri superioare de sens pentru a explica acţiunile lor, 
majoritatea oamenilor generează sensuri pozitive, dezirabile (Vallacher şi 
Wegner, 1985, p. 191).  Construcţia sensurilor mai largi este, de obicei, realizată 
într-o stare emoţională plăcută, animată. 

Suferinţa, deci, implică pierderea sensului, adică deconstruirea 
unor prezumţii semnificative complexe şi a unor interpretări integratoare. 
Recuperarea implică reconstruirea unor prezumţii şi interpretări noi, asociate 
cu emoţii pozitive şi dezirabile. 

Cum identifică fiinţele umane calea care duce de la evenimente imediate 
la prezumţii şi sensuri cuprinzătoare? Ideologiile sunt o sursă importantă 
în acest sens. Adică valoarea convingerilor religioase şi politice în procesele 
de adaptare îi poate ajuta pe oameni să transceandă condiţiile prezente (aici 
şi acum) ale evenimentului şi să treacă la interpretări mai reconfortante, 
acceptabile ale sinelui şi ale lumii în general. Dacă este adevărat că o serie 
de explicaţii diferite le pot fi de ajutor fiinţelor umane în procesul adaptării, 
nu este de mirare că există atâtea convingeri religioase şi politice. Diversele 
ideologii prescriu pur şi simplu modalităţi diferite de adaptare, dar probabil 
că toate au aceeaşi destinaţie şi oferă beneficii similare. 

Câteva dovezi care susţin această concluzie sunt oferite de un studiu 
care investighează persoane cu diverse convingeri religioase în situaţii 
critice de viaţă (Ebaugh, Richman şi Chafetz, 1984) . Aceşti cercetători au 
comparat reacţiile unor persoane aparţinând religiilor: catolicism carismatic, 
scientologie şi Baha'i. Rezultatele nu au evidenţiat aproape niciun fel de 
diferenţe în numărul evenimentelor traumatice cu care s-au confruntat 
persoanele aparţinând acestor religii; micile diferenţe identificate au fost 
eliminate prin aplicarea diverselor metode statistice de control (de exemplu, 
indiferent de afilierea religioasă, persoanele în vârstă se confruntă cu mai 
multe probleme de sănătate decât cele tinere) .  Însă mecanismele implicate în 
adaptare sunt diferite. De exemplu, catolicii şi baha'i au manifestat o tendinţă 
spre rugăciune sau spre căutarea sprijinului social, în timp ce scientologii 
şi-au consultat liderul religios sau au apelat la gândirea pozitivă; catolicii sunt 
probabil cei mai înclinaţi să reacţioneze la aceste situaţii critice prin acceptare 
pasivă. (Aceste efecte rămân puternice şi în condiţiile în care sunt controlate 
caracteristicile membrilor fiecărui grup religios). 
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În consecinţă, ideologia prezice stilul de adaptare, deşi nu reuşeşte 
să prezică tipul sau frecvenţa situaţiilor critice de viaţă. Fiinţele umane se 
confruntă cu probleme similare, dar diversele tipuri de religie le învaţă să 
se adapteze diferit la traumă. Fiecare credinţă sau ideologie sugerează 
modalităţi uşor diferite prin care persoana poate construi sensuri mai largi, 
dar nu există dovezi că unele dintre aceste modalităţi de interpretare ar fi mai 
bune sau mai eficiente, în general, decât altele. 

În continuare, vom trece la discutarea fiecăreia dintre cele patru nevoi 
de sens în relaţie cu procesul de adaptare. Argumentul general este că 
suferinţa stimulează nevoia umană de sens. În consecinţă, adaptarea poate 
implica crearea unor iluzii relevante din perspectiva fiecăreia dintre cele 
patru nevoi de sens. 

Scopul 

Nevoia de scop este necesitatea umană de a considera activităţile 
curente ca fiind îndreptate spre un ţel sau spre atingerea unei stări de 
împlinire. Dacă spunem că suferinţa stimulează această nevoie de sens, 
sugerăm de fapt că oamenii vor considera adversităţile cu care se confruntă 
mult mai suportabile dacă le percep ca fiind motivate, că duc undeva, că au 
un scop superior, dezirabil. 

Desigur, este absolut adevărat că, în prezenţa unui scop important, 
fiinţele umane sunt mult mai dispuse să sufere. Găsim peste tot dovezi care 
să ateste acceptarea suferinţei pentru îndeplinirea unor scopuri sau pentru 
atingerea unor stări de împlinire. Alergătorii îndură durere şi plictiseală 
ca să atingă o condiţie fizică bună sau o stare de bine. Cei care ţin regim 
alimentar suferă din lipsa mâncării şi din cauza foamei intense, ca să ajungă 
într-o formă fizică atrăgătoare şi sănătoasă. Studenţii trăiesc dintr-un buget 
minim, în condiţii precare, fără să aibă pic de viaţă privată, în speranţa de a 
dobândi cunoştinţele şi recomandările necesare unui loc de muncă bun. În 
timp de război, populaţii întregi acceptă sacrificii, privări de bunuri, chiar 
şi moartea multora dintre compatrioţii lor pentru atingerea unor scopuri la 
nivel naţional, care de multe ori pot fi abstracte sau simbolice. 

Astfel, oamenii sunt dispuşi să sufere pentru o cauză. Dar reacţionează 
oare la suferinţă prin inventarea unor cauze? Încep ei să caute scopuri după ce 
suferinţa s-a instalat în viaţa lor? Există dovezi care arată că aşa stau lucrurile. 

Un set relevant de informaţii provine dintr-un studiu care investiga 
victime ale cancerului mamar (Taylor, Lichtman şi Wood, 1984). Cercetătorii 
investigau modul în care cancerul a schimbat (dacă a schimbat în vreun 
fel) viaţa acestor femei. Doar 17% dintre persoanele investigate au relatat 
o schimbare negativă. Mai mult de jumătate dintre paciente au relatat 
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schimbări pozitive. "Dacă ţinem seama de faptul că majoritatea acestor femei 
au trecut prin operaţii care le-au desfigurat, trebuiau să urmeze tratamente 
postoperatorii dureroase, trăiau înspăimântate în umbra unei posibile reveniri 
a bolii, trebuie să admitem că este vorba despre o capacitate extraordinară de 
a reuşi să găsească beneficii personale în asemenea situaţii critice de viaţă" 
(Taylor, 1983, p. 1165). 

Schimbările specifice pe care le-au descris aceste victime ale cancerului 
implicau de multe ori procese de reevaluare a scopurilor în viaţă. Aceste 
femei "îşi restabileau priorităţile" (Taylor, 1983, p. 1163) .  Acest tipar spedfic 
avea scopul de a reduce importanţa acordată unor scopuri mondene şi unor 
preocupări meschine, ambiţii mărunte, certuri de familie, probleme legate de 
menaj etc. Sursele majore de satisfacţie şi împlinire, cum ar fi relaţiile intime 
sa u proiectele personale, au începu t să ca pete importanţă mai mare du pă ce au 
fost diagnosticate cu cancer. Pe scurt, aceste femei au reacţionat la diagnostic 
şi la boală prin atribuirea unor sensuri superioare vieţii lor, restructurându-şi 
activităţile în jurul acestor scopuri centrale. Chiar mai mult, majoritatea 
pacientelor susţineau că, de fapC boala le-a determinat să îşi reevalueze 
priorităţile de viaţă, prin faptul că le-a pus în situaţia în care trebuiau să vadă 
viaţa într-o lumină nouă, mai bună. Cu alte cuvinte, adversitatea indusă de 
cancer a avut un scop extrem de valoros, prin faptul că a redirecţionat atenţia 
acestor paciente spre aspectele într-adevăr relevante ale vieţii, ajutându-Ie 
astfel să beneficieze la maximum de posibilităţile oferite de viaţă. 

O formulare literală a acestei forme de adaptare este oferită de Maureen 
Fischer. Fiica ei a murit din cauza unei tumori cerebrale la vârsta de trei ani. 
Doamna Fischer a început să adune donaţii de la diverse grupuri caritabile 
şi a fondat o casă de oaspeţi, în care găzduia gratuit familiile copiilor care 
sufereau de boli severe. Când aceşti părinţi o întrebau cum face faţă tragediei 
morţii fiicei ei, doamna Fischer răspundea: "Nu o privesc ca pe o tragedie. 
Mă gândesc la ce am dobândit în urma ei... Mă gândesc la lucrurile bune 
care au rezultat de pe urma ei" . Moartea fiicei ei a îndemnat-o să facă lucruri 
care aduc bucurie în viaţa unor persoane care au avut parte de suferinţă şi de 
greutăţi (Newsweek, 31 dec. 1990, p. 6). 

Astfel, aceste persoane au redus impactul negativ al evenimentului, 
susţinând că le-a adus lucruri bune în viaţă. Majoritatea oamenilor ar 
percepe diagnosticarea cu cancer ca pe o nenorocire majoră. Cu toate acestea, 
majoritatea femeilor implicate în studiul mai sus menţionat susţineau că au 
beneficiat de pe urma evenimentului şi nu vorbeau de consecinţe negative. Mai 
precis, ele spuneau că, prin acest eveniment au devenit persoane mai bune, 
şi-au dat seama care sunt valorile adevărate, ce este într-adevăr important în 
viaţă, reuşind astfel să realizeze mai multe scopuri şi să se bucure mai mult în 
viaţă. Aceste rezultate se potrivesc cu tiparul în care suferinţa creează un vid 
de sens care, ulterior, îi îndeamnă pe oameni să elaboreze sensuri superioare. 
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Rolul mecanismelor de adaptare religioasă oferă un exemplu destul 
de diferit. De-a lungul timpului, fiinţele umane s-au consolat cu credinţa că 
nenorocirile fac parte din planul lui Dumnezeu sau că reprezintă, de fapt, un 
pas înainte spre mântuire (de exemplu, vezi Berger, 1967, despre Teodicee). 
Uneori, pot fi identificate şi aspecte pozitive; de exemplu, predicatorul Billy 
Graham (1987), ocupându-se de problema morţii copiilor, a descris câteva 
cazuri în care moartea copilului a dus la reînnoirea devotamentului religios 
la supravieţuitori, determinându-i uneori pe părinţi să-şi asume activităţi 
prin care puteau ajuta şi alina durerea altora. Mesajul predicatorului era că 
ceea ce părea un eveniment tragic a servit ulterior unui scop măreţ, extrem 
de valoros. 

În alte cazuri, tragedia este considerată un test pe care Dumnezeu 
ni-l oferă ca să îi putem dovedi profunzimea credinţei noastre, să vadă dacă 
suntem demni de mântuire sau de împlinirea supremă. Sfântul Ludovic, 
de exemplu, şi-a păstrat credinţa intactă şi în faţa eşecurilor catastrofale ale 
încercărilor sale de creştinare, considerându-Ie un test divin, pe care, dacă 
îl trecea, urma să fie recompensat cu succesul şi gloria supremă (Runciman, 
1954). Aceste credinţe l-au determinat să îşi continue eforturile inutile până la 
moarte, care a survenit cu ocazia unei expediţii nereuşite. Acest sfânt a murit 
murmurând numele oraşului pe care nu a apucat să îl vadă niciodată, dar 
pentru eliberarea căruia şi-a dăruit viaţa: "Ierusalim, Ierusalim". În acest caz, 
este evident că, de fapt, credinţa sfântului Ludovic era o iluzie, deoarece nici 
cruciadele ulterioare nu au reuşit să cucerească pământul sfânt pentru cauza 
Creştinismului. Dar, de-a lungul vieţii sale, sfântul a reuşit să-şi revină după 
fiecare eşec, considerându-l parte a drumului spre împlinirea scopurilor sale 
supreme, stabilite foarte clar. La fel, soldaţii din ambele tabere ale cruciadelor 
credeau că moartea într-o luptă sfântă asigura accesul direct al sufletului lor 
în rai (de exemplu, Runciman, 1951-1954; Russell, 1975). Deci cea mai mare 
nenorocire posibilă în viaţa de pe pământ (moartea provocată de suferinţa . 
fizică) a fost alinată prin credinţa că ea ar duce imediat la împlinirea supremă 
(mântuire a eternă în rai). 

În ultimul rând, exista o tradiţie conform căreia se credea că fiinţele 
umane nu sunt în stare să înţeleagă scopurile supreme ale lui Dumnezeu. 
Astfel, persoana putea fi convinsă că aparentele necazuri servesc unor scopuri 
pozitive, dezirabile chiar şi în cazurile în care individul nu reuşea să îşi dea 
seama care ar fi acestea (vezi Freud, 1930, ulegile de nepătruns") .  Acestea sunt 
un fel de atribuire de credit nelimitat, deoarece îi permit persoanei să creadă 
că, indiferent cât de dureroasă este situaţia, ea face parte din planul lui 
Dumnezeu. Acest lucru ajută la explicarea puterii extraordinare a credinţelor 
religioase în procesul de adaptare la suferinţă. Ele se folosesc la maximum 
de mitul sensului suprem, promiţând că există un scop suprem, chiar dacă 
nu reuşim să ne dăm seama care ar fi acesta. Dacă credinţa ta este suficient 
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de puternică, poţi să crezi că fiecare lucru negativ care ţi se întâmplă are o 
consecinţă pozitivă, chiar dacă ea nu este evidentă. 

Pe scurt, stabilirea unui scop bine definit, pare să reducă din suferintă 
şi să o transforme în stări mai suportabile. Când oamenii suferă, ei încep �ă 
caute cauze care să aibă asemenea efecte. Privind în urmă, multe persoane 
ajung să spună că suferinţa lor are o valoare pozitivă datorită scopurilor pe 
care le-a servit. 

Valoare şi justificare 

Iluzia justificării ar putea fi una dintre modalităţile cele mai populare 
prin care fiinţele umane rezolvă problemele de vinovăţie, de regret şi forme 
similare de distres. Când se confruntă cu învinovăţirea sau cu atacuri similare, 
multe persoane produc imediat argumente prin care să poată susţine că ceea 
ce au făcut este corect, bine şi potrivit. 

Istoria delictelor abundă de criminali care au conceput justificări 
retrospective ale faptelor pe care le-au comis. De multe ori, asemenea 
persoane apelează la principii pozitive, dezirabile, ca să poată justifica 
acte inacceptabile. De exemplu, medicii nazişti îşi justificau participarea la 
genocid făcând analogii cu tratarea medicală a diverselor boli. Ei susţineau 
că, uneori, este necesar să se amputeze un membru infectat ca să se poată 
salva întregul corp, iar crimele în masă erau considerate echivalentele sociale 
ale amputării (Lifton, 1986). La fel, principii morale admirabile, cum ar 
fi executarea ordinelor, apărarea propriei persoane sau a întregii naţiuni, 
îndeplinirea unor tratate vag formulate etc., au fost adesea invocate pentru 
justificarea unor acţiuni dubioase din punct de vedere moral, cum ar fi, de 
exemplu, intervenţia americanilor din Vietnam (Karnow, 1983). 

Conceperea justificărilor implică adesea trecerea la un nivel superior 
de sens. Persoana care a comis o faptă condamnabilă este, de obicei, 
percepută într-o lumină negativă, dar fapta respectivă poate fi justificată 
prin încadrarea comportamentului într-un context mai larg. Crima este un 
exemplu excelent în acest sens. Aproape toate societăţile au obiecţii morale 
împotriva omuciderii. Însă oamenii pot justifica crimele dacă acestea sunt 
interpretate într-un anumit context: de exemplu, ca formă de autoapărare, 
sacrificiu în cadrul unui ritual sacru, păstrarea onoarei sau ca obligaţie de 
război. Cei care comit asemenea fapte vor resimţi distres în urma crimelor, 
dar prin interpretarea evenimentului la unul dintre nivelurile menţionate 
anterior, fapta poate fi justificată, iar distresul poate fi diminuat. 

Multe dintre aceste justificări se bazează pe principiul: scopul scuză 
mijloacele. Mijloacele pot fi îndoielnice, dar în contextul mai larg al scopurilor 
dezirabile, aceste mijloace pot deveni acceptabile. Făptaşii pot ajunge să creadă 
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că ceea ce fac este justificabil în asemenea măsură, încât să ajungă să creadă 
că sunt obligaţi să-şi depăşească scrupulele. Cei care trebuie să îndeplinească 
ordinele pot resimţi un distres puternic, iar în unele cazuri sunt nevoiţi să-şi 
reamintească mereu că acţiunea lor are justificări mai ample. 

Un exemplu caracteristic este oferit de relatarea lui Robert Conquest 
(1986) despre colectivizarea forţată din Ucraina, care a fost o etapă dificilă 
în răspândirea comunismului în Uniunea Sovietică. Una dintre etapele 
cruciale ale acestui proces a fost înfometarea ţăranilor ucraineni. Evaluările 
arată că, în urma acestei înfometări, însoţite de arestări, de deportări şi de 
execuţii, au murit aproximativ 14 milioane de oameni. Activiştii responsabili 
cu executarea acestor ordine sinistre au fost forţaţi să găsească gospodăriile 
tăranilor înfometati şi să le ia orice urmă de mâncare sau de bunuri, fiind de 
�ulte ori martorii

'
durerii disperate a celor care mureau, dacă ordinele erau 

executate. Unul dintre activişti relata: 

Era cumplit să vezi şi să auzi toate acestea. Şi mai rău era să iei parte 

la aceste acţiuni. . .  am reuşit să mă conving, explicându-mi că nu trebuie să 

cedez în faţa compasiunii imense pe care o simţeam. Îmi spuneam că trebuie 

să îndeplinim o sarcină de importanţă istorică, o sarcină revoluţionară. Prin 

ceea ce făceam, obţineam grâne pentru patria noastră socialistă, pentru planul 

cincinal (Conquest, 1986, p. 233). 

Acest activist a spus, de asemenea, că accepta justificarea de genul 
"scopul scuză mijloacele" - prin urmare, convingerea că totul era permis 
pentru triumful comunismului. El accepta că era greşit să simţi milă sau să fii 
excesiv de sensibil. Când el sau tovarăşii lui jefuiau casele sărmanilor ţărani, 
încercând să îşi astupe "urechile să nu aud plânsul copiilor şi al femeilor", 
trebuiau să îşi reamintească permanent că acţiunile lor erau necesare pentru 
"transformarea profundă a regiunilor rurale", astfel încât generaţiile tinere 
să beneficieze de pe urma acţiunilor lor, şi că victimele lor sufereau de fapt, 
fiindcă erau duşmani de clasă sau erau păcăliţi de duşmanii de clasă şi aşa 
mai departe (p. 233) . 

Astfel, cei care execută ordinele trec prin momente de distres intens 
şi trebuie să să-şi impună să accepte justificările oferite de superiorii lor. La 
aceste niveluri superioare de autoritate, iluziile justificării sunt menţinute 
vehement, cu mare grijă. Efortul menţinerii acestor iluzii extinse ale justificării 
duce uneori la rezultate ciudate şi la scrupule care pot părea arbitrare. Prin 
următoarele trei exemple, vom ilustra problemele şi exagerările pe care le 
poate provoca menţinerea iluziei principiilor etice în atrocitate. 

Cucerirea imperiului aztec din Mexic de către spanioli a dus la 
distrugerea unei civilizaţii şi la moartea majorităţii populaţiei aztece. 
Conchistadorii nu păreau să fie prea afectaţi de faptele lor, Însă curtea regală 
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din Spania avea dubii serioase privind legitimitatea începerii unui război cu o 
populaţie paşnică, inocentă, mai ales după ce acest război a dus la anihilarea 
sau la înrobirea aztecilor. Curtea regală a angajat echipe de avocaţi care 
urmau să născocească justificări pentru masacrele conchistadorilor spanioli. 

Cea mai bună soluţie posibilă se baza pe faptul că papa ar fi încredintat 
spaniolilor sarcina creştinării şi a salvării populaţiilor native. Avocaţii spani�li 
au conceput documentul intitulat Revendicarea, prin care se susţinea dreptul 
casei regale spaniole de a lupta cu aztecii în vederea convertirii lor. Acest act 
le oferea amerindienilor dreptul de a se supune paşnic şi de a se converti 
la Creştinism. Actul continua cu ideea că, în cazul în care nativii refuzau să 
se supună, ei puteau fi pedepsiţi; printre pedepse se numărau omorârea şi 
înrobirea lor. 

Din acel moment, procedura standard de operare a trupelor spaniole 
era să le citească indienilor acest document, să constate răspunsul lor, după 
care fie acceptau supunerea lor paşnică, fie începeau lupta, după caz. În 
realitate însă, mulţi conchistadori considerau că documentul Revendicării 
este o "prostie birocratică" (Fagan, 1984) . Ei citeau moţiunile oficiale (cel mai 
probabil în latină sau spaniolă şi nu în limba nativilor), deseori în faţa unui 
sat părăsit, după care continuau cu atacul militar. Întregul exerciţiu poate 
fi considerat ipocrit, deşi ar putea reflecta dorinţa sinceră a autorităţilor 
spaniole de a se asigura că acţiunile lor din Lumea Nouă erau juste (Fagan, 
1984) . 

Al doilea exemplu se referă la tortură. Unul dintre scopurile comune 
ale torturii este acela de a obliga persoana să mărturisească nişte nelegiuiri 
care, ulterior, pot fi folosite pentru scopurile regimului respectiv, cum ar 
fi furnizarea ţapilor ispăşitori sau găsirea unor explicaţii pentru eşecurile 
interne. Majoritatea regimurilor care apelează la tortură recunosc într-o 
oarecare măsură că cei torturaţi sunt dispuşi să mărturisească orice ca să 
scape de durere. Din acest motiv, ei desemnează persoane care au sarcina 
aparentă de a supraveghea veridicitatea acestor mărturii. Cele mai evidente 
şi directe metode în acest sens prevăd interdicţia adresată căLăilor de a le 
sugera celor torturaţi ce să spună; căLăii trebuie doar să le ceară să spună 
adevărul. Poţi să aplici durerea ca să îi faci să vorbească, dar nu le poţi spune 
ce să mărturisească. Astfel, teoretic, regimul se foloseşte de tortură ca să afle 
adevărul şi nu ca să stoarcă mărturii false de la cetăţeni inocenţi. 

Desigur că, în realitate, multe victime sunt de fapt nevinovate şi sunt 
incapabile să mărturisească orice lucru care s-ar potrivi cu aşteptările căLăilor 
lor. De multe ori, torturaţii ar fi dispuşi să mărturisească orice doar ca să nu 
mai continue tortura; însă, scrupulele regimului de tortură le interzic căLăilor 
să le spună torturaţilor ce ar trebui să mărturisească. Ca urmare, torturaţii 
ajung în situaţia înfiorătoare în care încearcă să ghicească ce mărturisiri 
aşteaptă de fapt căLăii - ceea ce Înseamnă că vor încerca să inventeze o serie 
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de nelegiuiri comise în trecut, în speranţa că una dintre ele se va potrivi cu 
dorinţele călăilor lor. Relatări care descriu torruri prezintă de multe ori cazuri 
în care victimele îi imploră pe căIăi să le spună exact ce vor să audă, însă cei 
care conduc torrura refuză să ofere detalii mai concrete şi se rezumă la aluzii 
vagi. Astfel, victimele încep să inventeze o serie de crime în speranţa că poate 
schingiuitorii vor găsi vreuna care să fie potrivită (de exemplu, Roth, 1964, p. 
104; de asemenea, Becker, 1986). 

Există multe alte scrupule similare despre torrură, la fel de nobile şi 
de lipsite de sens. De exemplu, Inchiziţia spaniolă a aderat la principiul etic 
extrem de elevat conform căruia confesiunile obţinute prin tortură nu sunt 
valide. Ca urmare, procedura Inchiziţiei era să folosească torrura pentru 
obţinerea unor mărrurisiri şi să vadă dacă persoana continuă să îşi susţină 
confesiunea şi după ce nu mai era torrurată. După ce se obţineau aceste 
mărturisiri, victima era lăsată una, două zile să-şi revină, după care i se cerea 
să repete sau să ratifice confesiunea în altă locaţie (incluzând şi declaraţia 
conform căreia mărturisirea nu era rezultatul torturii, ci al dragostei pentru 
adevăr) . Desigur, cei care refuzau să recunoască confesiunile se puteau 
aştepta la noi torhlri, însă acest exerciţiu satisfăcea autorităţile în privinţa 
faptului că nu bruscau pur şi simplu indivizii neajutoraţi, ci încercau sincer 
să obţină confesiuni oneste (Roth, 1964). 

Al treilea şi poate cel mai sinistru exemplu datează de pe vremea celui 
de al Doilea Război Mondial. Pe la sfârşitul războiului, mii de evrei erau 
omorâţi zilnic în lagărele de concentrare construite în mod expres în acest 
scop. Cu toate acestea, regimul nazist susţinea că aceste acţiuni erau legale 
şi necesare. Din acest motiv, oficial nu se tolera corupţia sau sadismul în 
rândul gardienilor. Când un caz a ajuns accidental la lumina zilei, oficialii au 
autorizat o investigaţie. O echipă de experţi SS a petrecut luni de zile în cadrul 
acestor lagăre ale morţii. În cele din urmă, Karl Koch, comandantul lagărelor 
din Lublin şi Buchenwald a fost condamnat şi executat de autorităţile naziste 
pentru uciderea a doi evrei (Hoehne, 1969, pp. 434-438) . În toate celelalte 
lagăre, aproximativ 2000 de alte persoane au fost condamnate pentru delicte 
similare sau mai puţin grave. Pare absurd că regimul nazist a executat o parte 
din personalul mai multor lagăre de concentrare pentru cazuri izolate de 
omor, atâta timp cât aceste lagăre au fost destinate exterminării în masă. Însă, 
în acest mod, s-a făcut o distincţie clară între uciderea adecvată, disciplinată, 
legală şi acţiunile neautorizate sau corupte. Prin pedepsirea celor din urmă, 
regimul reuşea să întreţină simulacrul justiţiei: noi ne îndeplinim sarcinile 
(care nu sunt tocmai plăcute), dar nu suntem pur şi simplu nişte brute. 

O analiză mai amplă a justificării acţiunilor inacceptabile ne-ar duce 
prea departe de ceea ce ne-am propus, iar aceste exemple ar trebui să fie 
suficiente pentru scopurile noastre prezente. În general, există puţine dubii 
că acţiuni reprobabile moral le-au indus distres celor responsabili pentru 
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executarea lor. Ca urmare, asemenea persoane probabil că vor fi nerăbdătoare 
să îmbrăţişeze orice explicaţie care le poate justifica acţiunile. De asemenea 
şi autorităţile şi instituţiile construiesc şi menţin justificări. În unele cazuri

' 

instituţiile şi agenţii din teren cooperează în susţinerea acestor fabulatit 
Alteori, acţionează unii împotriva celorlalţi. Se întâmplă, astfel, ca age�tii 
direcţi sau activiştii să nu respecte instrucţiunile oficiale, permiţându-ie 
unora să scape sau să supravieţuiască, pentru ca ei să-şi menţină o percepţie 
de sine ca persoane drepte, corecte şi bune captive într-un mediu opresiv. 
Periodic, mai ales dacă atrocităţile ajung la lumină, autorităţile vor regreta 
profund diversele "excese" individuale şi câţiva dintre agenţi vor fi judecaţi 
şi executaţi ca ţapi ispăşitori (de exemplu, Conquest, 1986; de asemenea, şi 
exemplul mai sus citat din Hoehne, 1969). 

Înainte de a încheia, însă, acest subiect, merită să ne punem întrebarea 
dacă victimele şi cei care suferă recurg la iluzii care implică valoare şi 
justificare cu scopul de a-şi alina suferinţa. Există dovezi care atestă că şi acest 
fenomen poate fi întâlnit. Probabil că cel mai explicit exemplu în acest sens 
este legitimarea pozitivă a suferinţei individuale oferită de Biserica creştină. 
În această abordare, suferinţa personală este o imita re a suferinţelor lui Iisus, 
ceea ce îi conferă suferinţei o valoare pozitivă. Istoria Creştinismului oferă 
multe exemple extreme de persoane care căutau activ suferinţa, încercând 
astfel că participe la suferinţa lui Iisus (de exemplu, Clebsch, 1979; de 
asemenea, Bell, 1985) . Martirajul, ascetismul şi alte forme de suferinţă i-au 
atras pe creştinii care doreau să imite suferinţele lui Hristos. Într-o accepţiune 
mai generală, însă, este plauzibil să credem că foarte mulţi creştini obişnuiţi 
erau mai dispuşi să privească într-o lumină pozitivă tragediile care li se 
întâmplau, datorită asemănării acestor suferinţe cu cele ale lui Iisus. O parte 
dintre aceste abordări au persistat şi după ce doctrinele creştine şi-au pierdut 
din influenţa de odinioară, cum ar fi cele specifice convingerilor populare 
care consideră că suferinţa înnobilează caracterul uman sau că autonegarea 
şi sacrificiul sunt calea cea mai bună spre virtute. 

Ideea generală este că, dacă îţi poţi percepe suferinţa ca o parte a unui 
scenariu care comportă valori supreme, ea va fi mult mai uşor de tolerat. 
Dovezi privind această atitudine faţă de suferinţă sunt oferite de un studiu 
care a investigat control ori de trafic aerian concediaţi de preşedintele Ronald 
Reagan după greve le ilegale din 1981 (Newman, 1988). Aceste persoane au 
trăit pierderi semnificative - nu numai locul de muncă, ci şi nivelul de trai 
şi poziţia socio-economică au avut de suferit în urma concedierilor. O mare 
parte dintre aceste persoane au rămas în şomaj o perioadă lungă de timp, iar 
când şi-au găsit locuri noi de muncă, acestea erau mult inferioare şi mult mai 
prost plătite. De fapt, abilităţile şi calificările lor erau nepotrivite oricărui alt 
loc de muncă, în afară de cel de controlor aerian - iar guvernul era singurul 
for care putea să angajeze persoane cu aceste calificări. 
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După eşecul acestor greve, persoanele implicate au început să considere 
aceste manifestări ca pe nişte cruciade întreprinse în apărarea libertăţii, a 
loialităţii, a drepturilor civile şi a al truismului (adică, a siguranţei publice). Ei 
comparau greva lor �egală cu nesupunerea civilă paşnică pentru care pleda 
Martin Luther King. In timp ce tema majoră a grevei şi a primului miting era 
axată pe cerinţele pentru mărirea substanţială a salariului, după înăbuşirea 
grevei, aceste interese personale au fost înlocuite cu motive morale extrem de 
pretenţioase. Astfel, în cele din urmă, controlorii aerieni au fost foarte dispuşi 
să îşi considere suferinţele ca o formă de "sacrificiu pentru o cauză nobilă" 
(Newman, 1988, p. 153). 

Pe scurt, în loc să se considere membrii unui sindicat care a încercat să 
stoarcă salarii mai mari de la guvern printr-o grevă ilegală, aceşti controlori 
s-au considerat cruciaţii neînţeleşi ai unor lupte nobile pentru idealuri morale 
şi patriotice. Această interpretare a ameliorat mult mai mult suferinţa pe care 
trebuiau să o îndure decâtîn cazul altor persoane care au avut o soartă similară. 
Un astfel de exemplu este cel al unor manageri care au fost disponibilizaţi 
fără să aibă şansa consolării cu moralitatea cauzei lor (Newman, 1988). 

Un alt exemplu pentru modul în care victimele construiesc iluzii de 
justificare pentru evenimentele cu care se confruntă este cel a ficţiunilor 
legate de merit. Una dintre convingerile profunde ale societăţii noastre se 
referă la ideea că lumea este dreaptă şi oamenii primesc în viaţă exact ceea ce 
merită. Adesea, această convingere se transformă în convingerea că oamenii, 
probabil, merită ceea ce li se întâmplă (Lerner, 1980). Această prezumţie a 
stat la baza tendinţei de "învinovăţire a victimei" (Ryan, 1971), potrivit căreia 
se presupune că victimele sunt responsabile pentru nenorocirile cu care se 
confruntă. Deşi această abordare este mult mai frecvent întâlnită în atitudinile 
faţă de suferinţa celorlalţi, ea poate fi uneori regăsită şi în raţionalizarea 
propriei suferinţe. Asemenea persoane îşi percep suferinţa ca pe o pedeapsă 
meritată pentru greşelile, faptele sau nelegiuirile pe care le-au comis, ceea ce 
ar presupune că îşi merită soarta. 

Un experiment binecunoscut a expus participanţii la expectanţa unor 
confruntări cu suferinţe de intensitate medie: persoanele implicate în studiu 
credeau că vor trebui să mănânce un vierme. După ce au avut ocazia să se 
obişnuiască cu această sarcină dezgustătoare, li s-a oferit posibilitatea să 
schimbe sarcina iniţială cu alta (estimarea masei relative a câtorva greutăţi 
mici). În mod surprinzător, când participanţii s-au aşteptat la sarcina 
neplăcută de a mânca un vierme, majoritatea (80%) au ales să continue 
experimentul şi să mănânce viermele şi să nu aleagă sarcina neutră. Într-o 
altă formă a experimentului, jumătate dintre participanţi au ales o sarcină 
alternativă de suferinţă (în acest caz, un şoc electric) şi nu sarcina neutră. 
În contrast cu grupurile experimentale, participanţii din grupul de control 
se aşteptau la o sarcină neutră; când acestora li s-a oferit o şansă similară, 
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niciunul dintre participanţi nu a ales varianta în care ar fi trebuit să mănânce 
viermele (Comer şi Laird, 1975). 

De unde provine această preferinţă paradoxală pentru suferintă? 
Dispunem de o serie de dovezi obţinute prin completarea unor chestion�e 
în diferite momente ale studiului. Mulţi dintre participanţi s-au obişnuit CU 
ideea consumării viermelui convingându-se că meritau să sufere. Din acest 
motiv, când li s-a oferit posibilitatea schimbării condiţiei experimentale, ei 
au preferat să continue experimentul şi să sufere. Aceste date sunt dovezi 
empirice clare care atestă că oamenii îşi construiesc iluzii prin care îşi justifică 
şi îşi legitimează suferinţa, fiind convinşi că merită să sufere. În acest fel, 
suferinţa capătă o formă mult mai acceptabilă pentru ei (Comer şi Laird, 
1975). 

Aceste rezultate nu reflectă faptul că oamenii ar avea o conştiinţă 
încărcată. Probabil că multe persoane pot găsi în viaţa lor vreo faptă pe care 
regretă că au comis-o. Acest experiment arată că, atunci când oameni obişnuiţi, 
normali şi sănătoşi au fost puşi în situaţia în care urmau să se confrunte CU 
un eveniment care induce suferinţă, majoritatea au găsit ceva pentru care să 
le pară rău sau pentru care s-au simţit responsabili, concluzionând că merită 
să sufere. Aceste motive i-au ajutat să interpreteze suferinţa cu care urmau să 
se confrunte. 

Concluzii similare pot fi extrase dintr-un alt studiu care investiga 
victimele accidentelor menţionate ceva mai înainte (Bulman şi Wortman, 
1977) . Toţi participanţii la studiu şi-au pus întrebarea: "De ce mi s-a întâmplat 
mie?"; majoritatea au găsit şi un răspuns la această întrebare. Aceste 
răspunsuri se deosebeau mult unul de celălalt. Însă câteva victime au ajuns 
la concluzia clară că meritau să sufere. Aceste cazuri de autoînvinovăţire 
depăşeau interpretarea conform căreia accidentul este atribuit unei erori de 
judecată. Mai degrabă, aceste persoane considerau că nu şi-au trăit viaţa aşa 
cum ar fi trebuit şi din acest motiv meritau să fie pedepsite. Cum spunea unul 
dintre participanţi, "Cum îşi aştemi, aşa dormi; pur şi simplu, cred în treaba 
asta" (Bulman şi Wortman, 1977, p. 360) .  

Adică, atât răufăcătorii, cât şi victimele suferă în timpul şi  după 
confruntarea cu evenimentele traumatice, iar ambii vor construi iluzii care 
să le ofere justificări şi înţeles suferinţei pe care o trăiesc. Fiinţele umane 
se adaptează prin identificarea valorii, iar în unele cazuri, aceste justificări 
iluzorii par să le fie de folos în îndurarea suferinţei. 
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Eficacitatea 

Multe dintre interpretările suferinţei implică sentimentul deţinerii 
controlului. Uneori, fiinţele umane se adaptează acestor condiţii de distres, 
concepând iluzii ale controlului; alteori prin construirea unor iluzii care neagă 
faptul că ar fi deţinut controlul. Există Ji situaţii în care ar putea recurge la 
iluzia că vor deţine controlul pe viitor. In orice caz, rezultatul este obţinerea 
unui sentiment de eficacitate şi promisiunea deţinerii controlului în viitor. 

Iluziile controlului sunt modalităţi foarte comune pentru adaptarea la 
mai multe tipuri de evenimente critice din viaţă. Puţin mai înainte, am văzut 
că uneori oamenii se adaptează la asemenea condiţii, învinovăţindu-se pentru 
cele întâmplate. De exemplu, în cercetarea care investiga indivizi paralizaţi 
în urma unor accidente, cei care se considerau responsabili pentru ceea ce li 
s-a întâmplat (fie din cauza neglijenţei, fie din cauza unor comportamente 
inadecvate), erau printre cei care s-au adaptat cel mai bine la noile condiţii 
de viaţă (Bulman şi Wortman, 1977). Aceste tipare de învinovăţire le permit 
oamenilor să creadă că, atâta timp cât nu repetă greşelile din trecut, pe viitor 
vor reuşi să evite alte catastrofe. 

Studiile efectuate pe femei diagnosticate cu cancer mamar rafinează şi 
mai mult aceste tendinţe. Două treimi dintre femeile incluse Într-unul dintre 
aceste studii considerau că îşi pot controla vindecarea într-o oarecare măsură, 
iar mai mult de o treime dintre paciente credeau că pot controla în mare 
măsură evoluţia bolii (Taylor, 1983). Niveluri foarte ridicate privind controlul 
asupra recurenţei cancerului nu sunt justificate din punct de vedere medical, 
deci acestea pot fi considerate iluzii ale sentimentului de eficacitate. 

Există o serie de tehnici specifice prin care aceste femei credeau că 
pot preveni reapariţia cancerului. Unele credeau că o atitudine pozitivă este 
absolut suficientă. Altele îşi puneau credinţa în autohipnoză, imagistică 
sau meditaţie. Câteva paciente credeau că mariajul sau alte tipuri de relaţii 
inter-personale au cauzat apariţia cancerului; pe baza acestei convingeri, 
încercau să prevină reapariţia bolii prin modificarea sau întreruperea acestor 
relaţii. Alte paciente şi-au pus speranţa în modificări drastice ale stilului 
alimentar, de la eliminarea totală a consumului de carne roşie (în cazul uneia 
dintre paciente) până la consumarea în cantităţi mari de sparanghel sote. 
Nu este de mirare că există o varietate atât de mare de asemenea strategii, 
mai ales dacă ţinem seama de penuria de dovezi medicale privind eficienţa 
reală a oricărei a dintre tehnicile menţionate. Totuşi, trebuie subliniat faptul 
că atractivitate a acestor strategii nu constă în eficienţa lor reală, ci, mai 
degrabă, în faptul că le oferă pacientelor sentimentul că deţin controlul asupra 
însănătoşirii lor. Adaptarea şi recuperarea au fost facilitate în cazul în care 
pacientele credeau că pot face ceva în vederea însănătoşirii lor, chiar dacă la 
baza a ceea ce făceau nu stăteau dovezi medicale concludente (Taylor, 1983). 

" 7 
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Nu toate iluziile exagerează controlul deţinut. De fapt, în multe 
cazuri, oamenii fac faţă evenimentelor cu care se confruntă prin negarea 
responsabilităţii pe care o deţin. Desigur, aceasta este o modalitate foarte 
populară de a face faţă vinovăţiei. Confruntate cu fapte condamnabile, multe 
persoane susţin că n-au avut încotro sau îşi imaginează că au fost victimele 
pasive ale circumstanţelor evenimentului sau atribuie responsabilitatea 
altor persoane care ar putea fi trase la răspundere (de exemplu, Baumeister, 
Stillwell şi Wotman, 1990; Lifton, 1986; Sichrowsky, 1988). Toate aceste 
strategii îi ajută pe oameni să evite suferinţa care ar urma după comiterea 
unei fapte condamnabile. Negarea controlului elimină responsabilitatea şi 
desfiinţează asocierea cu suferinţa prezentă şi cu cea viitoare. Dacă n-ai avut 
altă posibilitate, nu poţi fi răspunzător pentru ceea ce s-a întâmplat. Prin 
urmare, nu poţi fi pedepsit şi nici măcar nu trebuie să te simţi vinovat. 

Fiinţele umane neagă că ar fi deţinut controlul şi în cazurile în care 
se confruntă cu un eşec. Un rezultat standard al cercetărilor din domeniul 
psihologiei sociale este acela că oamenii tind să-şi asume responsabilitatea 
pentru succes şi să nege responsabilitatea pe care ar putea să o aibă pentru 
eşec (de exemplu, Bradley, 1978; Cohen, 1964; Feather, 1969; Fitch, 1970; 
Johnson, Feigenbaum şi Weiby, 1964; Langer şi Roth, 1975; Medow şi 
Zander, 1965; Streufert şi Streufert, 1969; Weiner şi colab., 1971; Wortman, 
Costanzo şi Witt, 1973). De exemplu, într-unul dintre studiile binecunoscute, 
participanţii au fost rugaţi să estimeze nivelul de control pe care l-au deţinut 
în cazuri în care rezultatul era pozitiv, respectiv negativ. Nivelul controlului 
deţinut în realitate de participanţi era monitorizat cu mare atenţie de către 
experimentatori. Toţi participanţii normali (care nu aveau depresie) prezentau 
o tendinţă de supraestimare a controlului deţinut, în cazurile în care lucrurile 
aveau un deznodământ fericit - şi negau că ar fi deţinut controlul, în cazul în 
care lucrurile au dus la eşec (Alloy şi Abramson, 1979).  

Tiparul ne gării responsabilităţii pentru eşec este una dintre formele pe 
care le poate lua încercarea de a susţine iluzia eficacităţii, deoarece implică 
distorsionareafaptelor cu scopul de a ajunge la concluzii plăcute, reconfortante. 
Deşi această strategie pare să nege controlul deţinut de persoană, ea menţine, 
în acelaşi timp, promisiunea eficacităţii care va putea fi manifestată în viitor. 
Dacă ar trebui să îţi accepţi vinovăţia pentru eşec, acest lucru ar implica 
faptul că eforturile tale viitoare vor duce la eşecuri similare. Dar dacă negi 
responsabilitatea pentru eşecurile pe care le-ai avut în trecut, nu sunt motive 
care te-ar îndreptăţi să crezi că, pe viitor, vei eşua în condiţiile în care succesul 
sau eşecul depinde de ceea ce faci. Cu alte cuvinte, această strategie se referă 
la un anumit eşec şi neagă posibilitatea incompetenţei personale. Acest lucru 
îi permite persoanei să menţină convingerea că este capabilă, iar această 
credinţă îi oferă posibilitatea să fie optimistă faţă de succese viitoare. Eşecul 
este deconstruit, în sensul în care posibilele semnificaţii şi implicaţii negative 
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sunt îndepărtate, iar sentimentul mai general de eficacitate al persoanei 

rămâne intact. 
Înainte de a încheia prezentarea categoriei eficacităţii, merită să 

reiterăm faptul că, în sine, comprehensiunea poate fi considerată şi ea o 
formă secundară de control (Rothbaum, Weisz şi Snyder, 1982). Este foarte 
reconfortant să simţim că trăim într-o lume raţională, predictibilă; în acelaşi 
timp, convingerea că lumea este un loc impredictibil poate induce senzaţia 

de ameninţare. Acest lucru ne poate ajuta să explicăm de ce oamenii încearcă 
să găsească un sens pentru nenorocirile care li se întâmplă. Găsirea unui 

sens, a unei semnificaţii, ne ajută să integrăm evenimentul într-o modalitate 
mai cuprinzătoare, prin care putem să percepem lumea ca pe un loc în care 
evenimentele au sens (Janoff-Bulman, 1989). 

Cu alte cuvinte, fiinţele umane concep o serie de prezumţii despre lume, 
prin care încearcă să vadă viaţa într-un mod mai predictibil. Astfel, persoana 
se poate angaja în exercitarea controlului primar şi secundar - adică, în 
schimbarea lumii şi a propriei persoane. Traumele infirmă aceste prezumţii, 
ceea ce duce la percepţia vulnerabilităţii la evenimente critice: "Lumea nu 
mai este aşa cum ar trebui să fie" (Janoff-Bulman, 1985, p. 18), ceea ce poate 
duce la un sentiment profund de neajutorare. Însă, prin găsirea unui sens, 
persoana poate din nou să conceapă lumea ca pe un loc în care evenimentele 
cu care se confruntă au un sens, ceea ce subsumează şi convingerea că se 
poate descurca în condiţiile existente. 

Pe baza dovezilor existente, unul dintre cele mai renumite grupuri 
de cercetare a ajuns la următoarea concluzie: controlul interpretativ are 
beneficii intrinsece (Rothbaum, Weisz şi Snyder, 1982, p. 26) . Cu alte cuvinte, 
înţelegerea lumii reprezintă mai mult decât o metodă prin care se poate 
obţine ceva: este un scop în sine, dezirabil pentru ceea ce reprezintă. Desigur, 
este preferabil să credem că lumea este un loc primitor, unde vrem să fim 
trataţi cum se cuvine. Dar chiar şi în cazul în care lumea nu este exact aşa cum 
ne-o dorim, continuăm să avem nevoia să simţim că este un loc care poate 
fi cel puţin înţeles şi predictibil. Istoria vastă a superstiţiilor şi a credinţelor 
religioase primitive pare să susţină abordarea conform căreia oamenii doresc 
să creadă că înţeleg lumea, chiar dacă teoriile lor sunt cam şubrede şi greşite. 
Chiar dacă nu poţi schimba nimic, este, totuşi, preferabil să crezi că măcar 
înţelegi ceea ce se întâmplă. 

De exemplu, cei care au pierdut recent pe cineva drag au nevoie de 
o cale prin care pot înţelege ceea ce li s-a întâmplat, ca să se convingă că 
asemenea pierderi nu vor mai avea loc. Dacă lumea are sens şi poate fi 
înţeleasă, pericolul este mai mic decât în cazul în care lucrurile se întâmplă 
aleator, iar nenorocirile sunt arbitrare. Cercetătorii au observat că distresul 
cel mai intens este produs de moartea subită a unei persoane dragi. Membrii 
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familiei vor întâmpina dificultăţi în înţelegerea sensului evenimentului, iar 
recuperarea este extrem de anevoioasă (Parkes şi Weiss, 1983). 

Pe scurt, este evident că fiinţele umane se adaptează la evenimentele 
critice de viaţă prin construirea iluziilor de eficacitate. Aspectul comun pare să 
fie tendinţa omului de a încerca să se convingă că, pe viitor, sunt şanse foarte 
mari să se întâmple evenimente pozitive. Dacă nu reuşesc să creeze asemenea 
iluzii de eficacitate, adaptarea şi recuperarea lor este adesea împiedicată. Ca 
urmare, oamenii neagă responsabilitatea pentru o serie de eşecuri şi fapte 
condamnabile, reuşind astfel să înlăture implicaţiile nedorite pe viitor. 
Fiinţele umane tind să se învinovăţească pentru evenimente din trecut care ar 
fi putut sta la baza victimizării. În cele din urmă, simpla senzaţie că înţeleg ce 
s-a întâmplat cu ei oferă impresia de control, chiar şi în cazurile în care nu se 
poate schimba nimic. Persoana se poate adapta şi poate accepta cu mai mare 
uşurinţă situaţia, dacă reuşeşte să îi confere sens. Din acest motiv, în general, 
eficacitatea pare să fie o nevoie importantă, ea fiind stimulată de suferinţă şi 
de nenorociri. 

Valoarea propriei persoane 

Nu există prea multe dubii legate de faptul că victimizarea are un 
impact negativ asupra valorii propriei persoane (de exemplu, Janoff-Bulman, 
1989). Alte forme de suferinţă, cum ar fi eşecul personal, pot, de asemenea, 
ameninţa valoarea propriei persoane (de exemplu, Newman, 1988) .  Din acest 
motiv, de multe ori adaptarea poate implica reconsolidarea valorii propriei 
persoane. Cu alte cuvinte, procesul prin care persoana încearcă să se convingă 
că deţine o serie de însuşiri pozitive, dezirabile, devine o parte importantă în 
recuperarea după traumă şi după un eşec. 

Una dintre modalităţile cele mai eficiente de adaptare la situaţii critice 
de viaţă este creşterea valorii propriei persoane prin angajarea în comparaţii 
devalorizante (Wills, 1981). Acest proces a fost investigat minuţios în studii 
asupra pacienţilor diagnostic aţi cu cancer (vezi Taylor, 1983). S-a constatat că 
aproape toate pacientele cu cancer mamar s-au angajat în strategii specifice, 
în care se convinge au că se adaptează mai bine decât celelalte paciente. În 
cele mai multe cazuri, acest lucru a fost realizat prin alegerea atentă a unei 
persoane cu starea căreia se efectua comparaţia. Aceste paciente identificau 
câte o persoană care se afla într-o stare mult mai precară decât a lor, 
considerând că ele se află într-o poziţie avantajată. 

Cancerul mamar are mai multe stadii de severitate. Cercetătorii au 
observat că pacientele se comparau în mod sistematic cu persoane a căror 
sănătate era mai precară (pentru un sumar al rezultatelor, vezi Taylor, 1983). 
Femeile cărora li s-a îndepărtat un nodul se comparau cu pacientele care au 
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suferit mastectomie totală. Pacientele mai în vârstă se comparau cu cele mai 

tinere. Aşa cum menţiona una dintre pacientele mai în vârstă: "De cine îmi 

_ pare cel mai rău sunt fetele astea tinere. Să ţi se taie sânul în tinereţe cred că 

trebuie să fie cumplit. Eu am 73 de ani; la ce îmi mai trebuie mie sân?
" 

(Taylor, 
1983, p. 1166). Pacientele căsătorite se comparau cu cele care nu aveau pe 

nimeni; cele care se aflau într-o stare foarte gravă, cu cele care erau în stare 
terminală sau aveau dureri foarte mari. Aceste date se potrivesc cu tiparul 
general (sugerat de Wills, 1981), conform căruia, în situaţii ameninţătoare sau 

care induc distres, fiinţele umane se angajează în comparaţii prin care se pot 

percepe într-o lumină mai pozitivă, reuşind astfel să-şi îmbunătăţească stima 
de sine. 

Rezultatele de laborator arată şi ele că, în momentul în care valoarea 
propriei persoane este le

�
zată, fiinţele umane se angajează în procese de 

reconsolidare a acesteia. Intr-un studiu, participanţilor li s-au dat aşa-zise 
evaluări profesioniste, bazate pe răspunsurile lor la un test de personalitate. 
în realitate, aceste evaluări erau absolut aleatorii. Mai târziu, participanţii au 
fost rugaţi să îşi evalueze propria persoană, în acelaşi timp fiind informaţi că 
datele urmau să fie tratate confidenţial. Persoanele care au primit evaluări 
nefavorabile s-au evaluat în mod paradoxal într-o lumină mult mai favorabilă 
decât cele care au fost de-a dreptul flatate de evaluările iniţiale. Aceste 
rezultate reflectă faptul că fiinţele umane reacţionează la ameninţarea stimei 
de sine prin exagerarea calităţilor pe care le deţin, reducând astfel impactul 
negativ al ameninţării (Greengerg şi Pyszczynski, 1985). Aceste reacţii au 
apărut doar în cazul în care participanţii au primit evaluările iniţiale.  Se 
pare că ameninţarea cea mai mare pentru stima de sine este situaţia în care 
şi alţii cunosc anumite lucruri care nu flatează persoana în cauză (vezi, de 
asemenea, Baumeister şi Jones, 1978). Valoarea propriei persoane nu se 
rezumă la evaluarea propriei persoane; ea depinde în mare măsură de modul 
în care eşti perceput de ceilalţi sau cel puţin crezi că eşti perceput de ceilalţi 
(Shrauger şi Schoeneman, 1979). 

Un tipar la fel de paradoxal a reieşit în urma unui alt studiu (McFarlin 
şi Blascovich, 1981), în care participanţii trebuiau să dea un test după care 
au primit rezultatele de "admis" sau "respins" distribuite absolut aleator. 
În etapa următoare a experimentului, participanţii au fost evaluaţi privind 
încrederea pe care o au faţă de performanţele lor la un viitor test. Cei cu 
niveluri ridicate de stimă de sine au exprimat o încredere mai mare după 
eşec decât după succes, ceea ce pare o reacţie destul de iraţională. Explicaţia 
pare să implice din nou exagerarea percepţiilor pozitive. Perceperea propriei 
persoane ca fiind mult mai competentă şi mai capabilă reprezintă o reacţie 
umană tipică în cazurile în care stima de sine este ameninţată direct printr-o 
evaluare negativă. 

3 + 1  
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Tema comună în aceste tipare o reprezintă posibilitatea persoanelor 
de a menţine o stimă de sine pozitivă, în ciuda unui eşec sau a unei traume 
recente. Una dintre strategii constă în identificarea unor factori externi care 
ar putea fi cauza eşecului, pentru a nu pune sinele într-o lumină nefavorabilă 
(de exemplu, Baumeister şi Tice, 1985). Dacă acest lucru nu se poate realiza, 
persoana poate accentua anumite trăsături pozitive ale sinelui care nu sunt 
afectate de eşec, ti par denumi t "îmbună tă ţirea stimei de sine prin com pensare" 
(Baumeister şi Jones, 1978; Greenberg şi Pyszszynski, 1985). Dacă pici la un 
examen de matematică, de exemplu, poţi să îţi menţii stima de sine pozitivă 
prin accentuarea abilităţilor pe care le ai în sport sau în muzică, în ajutorarea 
celorlalţi sau în compunerea poeziilor. De obicei, răspunsul la pierderea 
sensului este reprezentat de utilizarea şi exagerarea resurselor pozitive de 
sens care nu au fost afectate. 

În general, ca să reuşească să menţină un nivel ridicat de stimă de sine, 
oamenii adoptă o varietate largă de comportamente (de exemplu, Greewald, 
1980). Dovezile arată că o serie de forme de suferinţă implică ameninţări sau 
prejudicii aduse acestei forme exagerate de stimă de sine pozitivă. Astfel, 
fiinţele umane tind să răspundă şi să facă faţă acestor situaţii nefericite, prin 
încercarea de a menţine stima de sine la parametri pozitivi. Pe scurt, suferinţa 
pare să stimuleze nevoia de a consolida valoarea propriei persoane, la fel 
cum stimulează şi alte nevoi de sens. 

Suferim Întotdeauna de pe urma pierderii sensului? 

Până acum, în acest capitol, am arătat că foarte multe forme de suferinţă 
implică pierderea sensului. În mod firesc, ne-am putea întreba cât de strânsă 
este legătura dintre pierderea sensului şi suferinţă. Putem spune că pierderea 
sensului duce în general la suferinţă? Ca să putem răspunde la această 
întrebare, va trebui să investigăm consecinţele pierderii, ale distrugerii sau 
ale infirmării structurilor ample şi stabile de sens ale oamenilor. Această 
întrebare complexă poate fi împărţită în două întrebări mai concrete. Prima: 
ce se întâmplă în cazul în care anumite evenimente sau condiţii împiedică 
accesul persoanei la sensuri largi, actuale? A doua: ce se întâmplă când 
acţiunile persoanei contrazic definiţiile cuprinzătoare ale sinelui (sau 
convingerea persoanei despre modul în care lumea ar trebui să funcţioneze)? 

Prima întrebare se referă la evenimentele externe care afectează sau 
subminează structurile de sens ale persoanei. Am observat deja că multe 
dintre aceste deznodăminte, cum ar fi pierderile majore, victimizarea sau 
boala duc la nefericire şi la suferinţă. Aceste evenimente sunt neplăcute per 
se, deci, nu ar fi prudent să tragem concluzia că toate formele de pierdere 
a sensului induc suferinţă. Dovezile par să ateste că o parte substanţială a 
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suferinţei provine din subminarea sistemelor de sens şi a prezumţiilor stabile 

(cu alte cuvinte, pierderea sens ului pare să contribuie în mare măsură la 

agravarea suferinţei) . Dar este posibilă şi varianta în care întreaga suferinţă 

să provină din evenimentul critic în sine şi nu din pierderea sensului. 
Situaţia cea mai convingătoare ar fi cea în care evenimente externe 

dezirabile ar înlătura sau ar distruge sensurile. Asemenea cazuri implică 

evenimente neaşteptate, ceva la care persoana nici măcar nu s-ar fi gândit 
vreodată, deoarece schimbările voite sunt de obicei continue şi conţin multe 
dintre sensurile pe care le foloseşte persoana. De exemplu, o promovare 
majoră la locul de muncă ar putea altera sistemul de semnificaţii al persoanei 
(ar îndepărta-o de cercul de prieteni sau colegi), dar probabil comportă 

A 
o 

continuitate substanţială în sensul scopurilor profesionale ale persoanei. In 
multe cazuri, promovarea profesională nu este cel mai potrivit exemplu de 
pierdere a sensului. 

Una dintre sursele cele mai potrivite de informaţii o reprezintă 
persoanele care sunt nevoite să îşi părăsească locuinţele din mahalale, ghetouri 
sau alte locuri mai neplăcute şi să se mute în locuinţe noi, mai atrăgătoare. 
În aceste cazuri, există o serie de ambiguităţi, deoarece autorităţile, guvernul 
şi cercetătorii ar putea considera că un nou domiciliu nu înseamnă neapărat 
o îmbunătăţire pentru persoana în cauză. În ciuda acestei avertizări, există 
o serie de studii care au investigat efectul acestor schimbări de domiciliu, 
cum ar fi proiectele de evacuare a mahalalelor din Boston, Massachusetts 
(Fried, 1963) şi Lagos, Nigeria (Marris, 1974). În urma analizei literaturii de 
specialitate (Marris, 1974), s-a ajuns la concluzia că majoritatea persoanelor 
consideră că aceste schimbări de domiciliu sunt dureroase şi neplăcute, chiar 
dacă persoanele implicate apreciază avantajele noilor locuinţe. Pierderea 
căminului cu care s-au obişnuit pare să le inducă oamenilor suferinţe similare 
celor legate de pierderi majore. 

Dovezi similare (poate mai puţin concludente) provin din studii care 
investighează persoane care divorţează. În multe cazuri, relaţia dintre soţi este 
destul de proastă; din acest motiv, tranziţia la statutul de persoană singură 
ar trebui să ducă la îmbunătăţirea stării de bine. De multe ori, persoana îşi 
dă seama că asta se şi întâmplă. Cu toate acestea, cei implicaţi în procesul 
divorţului resimt durere, distres şi tristeţe (de exemplu, Price şi McKenry, 
1988, p. 43). De fapt, unul dintre rezultatele cele mai surprinzătoare ale 
acestor studii a fost acela că şi evadarea dintr-o relaţie negativă, neplăcută 
poate induce suferinţă emoţională. Aceste dovezi ar putea fi neconcludente, 
deoarece există multe ambiguităţi în majoritatea divorţurilor, iar regretele s-ar 
putea referi la aspectele pozitive. Totuşi, chiar dacă persoana îşi dă seama că 
divorţul în ansamblu implică îmbunătăţiri în viaţa personală, acesta induce 
şi o cantitate considerabilă de regret şi de stres în urma pierderii sensului. 
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Studiile efectuate în domeniul divorţului au produs şi alte informatii 
relevante. Unul dintre predictorii cei mai valizi ai nivelului de suferinţă 

'
şi 

distres resimţite în urma separării romantice este durata relaţiei (de exemplu, 
Price şi McKenry, 1988; de asemenea, Simpson, 1987). Cu cât cuplul petrece 
mai mult timp împreună, cu atât stresul re simţit va fi mai intens. Explicaţia 
cea mai plauzibilă este că relaţiile care durează mai mult conţin mai multe 
experienţe pozitive şi negative decât relaţiile de durată scurtă: adică suma 
totală a sensului acumulat este mai mare. Aceste rezultate confirmă teoria 
conform căreia pierderea sensului duce la suferinţă. Cu cât relaţia este mai 
lungă, cu atât sensul este mai complex şi suferinţa este mai mare în cazul în 
care se rup legăturile de sens2• 

Rezultate similare au fost obţinute din studii care investighează 
calitatea maritală şi suferinţa. Un studiu binecunoscut nu a dus la rezultatele 
aşteptate de experimentatori, a căror ipoteză principală era că, în caz de 
pierdere, mariajele cele mai fericite duc la suferinţele cele mai intense. În 
mod paradoxal, rezultatele au dovedit că recuperarea a fost cea mai dificilă 
în căsniciile în care conflictele erau foarte dese. În primele săptămâni, aceste 
văduve (care au avut căsnicii foarte conflictuale) păreau să se adapteze la 
pierderea soţului mai bine decât văduvele care au avut căsnicii fericite. Pe 
termen lung însă, văduvele din primul grup s-au adaptat mai ineficient. Doar 
în câteva dintre cazuri se putea vorbi despre căsnicii în totalitate dezastruoase. 
Chiar şi în aceste cazuri, suferinţa exista, chiar dacă ea nu era foarte intensă 
şi a durat mai puţin decât la văduvele care au trăit în căsnicii fericite sau 
ambivalente (Parkes şi Weiss, 1983, pp. 127-128). Din nou, şi în acest caz, 
pierderea sensului şi nu pierderea fericirii este aspectul care induce stresul. 

Alte dovezi sunt oferite de studii care investighează răspunsurile la un 
succes care depăşeşte aşteptările persoanei sau percepţia propriei persoane. 
Am putea crede că oamenii sunt pur şi simplu fericiţi că obţin ceva ce le 
depăşeşte aşteptările. Dar acest lucru nu se întâmplă întotdeauna. Uneori, 
oamenii resimt disconfort în urma unui succes major, neaşteptat. Cei care au 
niveluri scăzute de stimă de sine tind să evite sarcini care ar putea duce la un 
succes extraordinar (Baumeister şi Tice, 1985). Un posibil motiv ar fi că aceste 
persoane se tem că, dacă ar mai încerca o dată şi ar eşua, ar pierde încrederea 
celorlalţi, obţinută cu ocazia primului succes, ceea ce ar induce convingerea 
că prima reuşită a fost doar noroc chior. La fel, oamenii tind să evite contactul 
cu persoanele care le percep într-o lumină mai pozitivă decât se percep ei 
înşişi (Swann, 1987) .  Cei cu niveluri foarte ridicate de anxietate de exemplu, 
ar putea evita chiar şi situaţiile de succes în, general, cu scopul de a reduce 
şansa ca ceilalţi să se aştepte la prea multe din partea lor (Baumgardner 
şi Brown1ee, 1987) .  În general, multe persoane fac depresie, nevroze sau 
manifestă comportamente dezadaptative, ori auto distructive sau alte semne 
de distres ca răspuns la un succes deosebit (Berglas, 1986). 
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Aşa cum am văzut mai înainte, s-a adunat o cantitate substanţială de 

dovezi care se referă la prima problemă. Răspunsul pare să fie că pierderea 

. sensului poate induce suferinţă, chiar şi în cazurile în care pierderea este 

cauzată de rezultate pozitive, dezirabile. 
A doua problemă se referă la cazurile în care faptele persoanei 

contravin convingerilor, atitudinilor, sistemelor de valoare sau altor sisteme 
de sensuri şi semnificaţii ale persoanei. Cercetările de laborator în domeniul 
disonanţei cognitive au investigat această problemă. Se pare că asemenea 
inconsecvenţe deconstruiesc sistemele de sensuri şi semnificaţii ample ale 
persoanei, deoarece ar putea fi supuse unor schimbări. O cantitate imensă de 
date arată că, în cazurile în care acţiunile fiinţelor umane contravin propriilor 
atitudini, aceste convingeri şi atitudini devin vulnerabile în faţa schimbării 
(vezi Cooper şi Fazio, 1984). Însă putem considera că aceste situaţii sunt 
neapărat adverse? Cum sugerează şi termenul în sine, incongruenţa ar putea 
fi resimţită ca fiind adversă şi neplăcută; dar asta ar putea fi doar prejudecata 
cercetătorului. 

Unele cercetări au investigat explicit această problemă, adică dacă 
incongruenţa dintre atitudini şi fapte este neplăcută. Un studiu remarcabil 
(Zanna, Higgins şi Taves, 1976) a abordat direct această problemă. Participanţii 
la studiu au primit tablete placebo, dar li s-a spus că ingerare a pastilelor 
va induce diverse efecte secundare. Adică, unora dintre participanţi li s-a 
sugerat că s-ar putea aştepta la stări plăcute de activare, iar celorlalţi că ar 
putea resimţi stări neplăcute. În continuare, toţi participanţii au fost rugaţi 
să scrie câte un eseu susţinând o poziţie contrară atitudinilor lor personale. 
Cercetătorii doreau să inducă niveluri de activare ridicate, îndemnându-i 
pe participanţi să-şi contrazică propriile opinii - însă aceştia urmau să dea 
vina pe tablete pentru nivelurile ridicate de activare. Ipoteza s-a confirmat 
doar în cazul celor care au primit tableta care ar fi indus stări negative de 
activare. Cei care se aşteptau ca tableta să le inducă stări pozitive nu au putut 
fi păcăliţi. Aceştia ştiau că ceea ce resimt nu se datorează tabletei, deoarece 
urmau să resimtă stări pozitive. După terminarea eseului însă, se simţeau rău. 
Implicaţia acestor cercetări este că disonanţa cognitivă este o stare neplăcută 
de activare. 

Ar fi prematur să generalizăm şi să susţinem că toate tipurile de 
pierdere a sens ului sunt resimţite ca stări neplăcute sau că toate pierderile 
de sensuri dezirabile (sau neutre) induc suferinţă. Totuşi, dovezile existente 
se îndreaptă în această direcţie. Cel puţin pare evident că, de cele mai multe 
ori, pierderea sensului generează suferinţă, distres sau alte emoţii negative. 

3 + 5 
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Rezumat si sinteză: 
Structura suferin'ţei şi a adaptării 

Nefericirea este legată într-o oarecare măsură de pierderea sensului. 
Acest lucru apare din mai multe motive. Evenimentele pot duce la sensuri 
indezirabile de care persoana ar putea încerca să scape sau la evenimente 
care contrazic sau infirmă percepţiile noastre despre propria persoană sau 
despre lume, pierzându-şi astfel viabilitatea. Rezultatul este apariţia unui vid 
de sens: lipsa unor sensuri dezirabile şi inabilitatea persoanei de a se înţelege 
pe sine şi lumea într-un mod satisfăcător. 

O mare parte a suferinţei umane este cauzată direct de această pierdere 
de sens. Chiar şi durerea fizică - o stare neplăcută indiferent de semnificaţia 
atribuită - devine din ce în ce mai neplăcută, pe măsură ce se instalează vidul 
de sens. De multe ori, cei care suferă de dureri cronice îşi percep suferinţa 
fizică ca pe o ghicitoare sau o enigmă. Asemenea persoane devin foarte 
preocupate de găsirea unei explicaţii pentru ceea ce li se întâmplă. 

Unele forme de suferinţă apar când evenimentele cu care se confruntă 
persoana au sensuri pe care nu le poate accepta. Un exemplu potrivit este 
eşecul suferit în urma realizării unei sarcini importante, ceea ce ar putea 
însemna că persoana este incompetentă sau nepotrivită. În asemenea cazuri, 
primul pas în adaptare constă în respingerea tuturor acestor implicaţii 
îngrijorătoare - aceasta fiind însoţită uneori de evitarea oricărei forme 
de gândire care implică sensuri mai complexe. Persoana trece la un nivel 
mental inferior, deconstruit, stare în care conştiinţa se rezumă la aspectele 
prezentului. În acest fel, se poate împiedica activare a stărilor afective, 
senzaţiile şi mişcările persoanei iau locul experienţelor şi al acţiunilor care au 
sens şi semnificaţie şi aşa mai departe. Această stare este de cele mai multe 
ori resimţită ca fiind nesatisfăcătoare, chiar plictisitoare; din acest motiv, nu 
este o soluţie potrivită pentru rezolvarea problemei suferinţei. Însă ea este o 
soluţie eficientă pe termen scurt. Amorţeala este mai plăcută decât durerea. 

Adaptarea completă necesită identificarea unor sensuri noi. Vidul de 
sens trebuie umplut cu sensuri noi. Persoana trebuie să restabilească sisteme 
ample, acceptabile şi dezirabile, prin care poate interpreta informaţiile despre 
sine şi despre lume. Sistemele vechi ar putea fi deteriorate de confruntarea 
cu evenimentul traumatic - din acest motiv, ele trebuie reconstruite sau 
înlocuite cu sisteme noi. Recuperarea completă după un eveniment traumatic 
presupune să laşi ceea ce s-a întâmplat în urma ta şi să te întorci la un nivel 
care îţi permite o funcţionare eficientă, chiar şi resimţi rea fericirii. După cum 
am arătat în capitolul anterior, ca să fim fericiţi, de multe ori trebuie să avem 
iluzii. Ca să îţi revii după o traumă sau după o situaţie critică de viaţă şi să fii 
şi fericit trebuie să te convingi din nou că lumea este un loc plăcut, iar tu eşti 
o persoană bună şi competentă. 
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Restabilirea unui context semnificativ pentru viaţă necesită uneori 

identificarea unor surse prin care persoana se poate percepe pozitiv şi poate 
să aibă încredere în ea însăşi, precum şi o modalitate prin care va putea 
avea încredere în lume şi viaţă. Evident, piedica cea mai mare o reprezintă 
implicaţiile reale ale traumei. Din acest motiv, de multe ori, adaptarea necesită 
găsirea unei modalităţi noi prin care se poate înţelege suferinţa şi tragedia -
o reconciliere a evenimentului cu prezumţiile pozitive despre sine şi lume. 
În multe cazuri, cheia adaptării este găsirea unui sens pentru motivele 
confruntării cu evenimentul traumatic. Multe persoane încep acest proces 
prin negarea evenimentului, adică nu le vine să creadă că evenimentul a avut 
loc sau refuză să îi accepte implicaţiile. De multe ori negarea nu este o soluţie 
satisfăcătoare sau este chiar dezadaptativă pe termen lung. Nu poţi bloca pe 
veci ceea ce ţi se întâmplă, mai ales dacă ne gândim că lucrurile mărunte în 
viaţă ne aduc mai tot timpul aminte de evenimentul pe care încercăm să-I 
uităm. 

În consecinţă, în adaptare, persoana trebuie să încadreze trauma într-un 
context care îi poate conferi un sens acceptabil şi poate înlătura implicaţiile 
neplăcute şi îngrijorătoare. De obicei, astfel de sensuri vor reduce sau vor 
minimaliza probabilitatea întâmplării unor evenimente similare în viitor. Cu 
ajutorul lor, persoana va reuşi să-şi explice de ce evenimentul nu sugerează că 
ar fi nedemnă sau nemeritorie, oferindu-i posibilitatea de a avea o atitudine 
pozitivă faţă de evenimentele viitoare. 

Căutarea sensului pare să urmeze conturul nevoilor umane de sens. 
Suferinţa îi determină pe oameni să caute scopuri şi motive supreme care să 
explice suferinţele lor, sau să construiască iluzii de valoare şi de justificare, 
ori să găsească modalităţi prin care pot restabili sentimentul de eficacitate pe 
viitor, sau să-şi reclădească stima de sine. Uneori, adaptarea poate implica 
mai multe dintre aceste nevoi. 

Dacă situaţia critică poate fi rezolvată într-un mod care satisface 
nevoile de sens, atunci procesul adaptării va fi unul de succes, iar distresul 
şi depresia vor dispărea din viaţa persoanei. Una dintre funcţiile importante 
ale ideologiilor este să arate calea pe care oamenii trebuie să o urmeze de la 
o anumită tragedie către o modalitate nouă, dezirabilă, prin care pot percepe 
lumea. Ideologiile stabilesc legătura între particular şi general. Ca urmare, 
oamenii preferă ideologiile care îi ajută să confere sens suferinţei într-un 
fel prin care se restabilesc sistemele de sensuri pozitive, iar oamenii îşi pot 
continua viaţa. 

În cazurile în care oamenii trec de la evenimente particulare la niveluri 
ample de sens, ei tind să elaboreze sensuri favorabile, plăcute şi fericite 
(Vallacher şi Wegner, 1985). Foarte rar construiesc sensuri nefericite, cum ar 
fi perceperea propriilor acţiuni ca o cauză a distrugerii vieţii lor sau a faptului 
că ar fi contribuit la declinul civilizaţiei occidentale, la terminarea vieţii 

3 +7 
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pe pământ. În schimb, oamenii tind să construiască contexte şi consecinte 
pozitive pentru faptele lor. 

' 

Nu toată lumea îşi revine complet în urma unei confruntări traumatice 
(Silver şi Wortman, 1980). O mare parte a persoanelor traumatizate continuă 
să sufere, nereuşind să atingă capacitatea maximă de a se bucura, se confruntă 
cu amintiri stresante şi ruminează asupra suferinţelor din trecut. Factorul 
central în rezolvarea acestor probleme pare să fie găsirea sensului. Cei care 
reuşesc să îi atribuie un sens evenimentului traumatic vor fi mult mai puţin 
deranjaţi de problemele asociate evenimentului cu care se confruntă (de 
exemplu, Silver şi colab., 1983; Taylor, 1983) . 

Procesul nefericirii poate fi analizat în trei etape. Prima etapă se referă 
la o tragedie, care poate fi cauzată fie de acţiunile poprii ale persoanei, fie 
de condiţii externe, incontrolabile. În ambele cazuri, unul dintre aspectele 
centrale ale suferinţei constă în faptul că aceasta contrazice modalitatea 
de bază prin care persoana îşi interpretează sinele şi viaţa. Implicaţiile 
evenimentului transcend evenimentul în sine, chiar şi numai din cauza 
falsei permanenţe (dar de cele mai multe ori, din pricina semnificaţiilor şi 
a atribuirilor îngrijorătoare). Dacă s-a întâmplat o dată, s-ar putea repeta 
şi în viitor. Pe de altă parte, evenimentul pare să sugereze că eşti un ratat, 
nu eşti bun de nimic, meriţi să suferi sau că destinul tău este să o dai în 
bară. Nenorocirile sunt dificile prin definiţie, dar suferinţa escaladează când 
oamenii încep să creadă că acesta este doar începutul unei serii de nenorociri. 
Aceste implicaţii accentuează intensitatea emoţiilor negative, pe care fiinţele 
umane le resimt atunci când lucrurile încep să se înrăutăţească. 

A doua etapă este cea de evadare. Aceasta este caracterizată de absenţa 
sau de evitarea explicită a gândirii cu sens. De multe ori, această stare de 
amorţeală mentală are rolul de a proteja sinele. Evitând să se gândească la 
implicaţiile neplăcute ale traumei, persoana evită gândire a în ansamblu la 
niveluri superioare de sens. Sensurile duc la activarea emoţiilor, iar acestea 
sunt neplăcute; astfel, cel care suferă evită să se folosească de sens. O stare 
goală, lipsită de emoţii poate fi considerată o îmbunătăţire, dacă o comparăm 
cu o stare emoţională plină de emoţii neplăcute. Negarea evenimentului şi 
a implicaţiilor sale este o amânare binevenită. Mintea se concentrează pe 
detalii, pe prezent, pe rezolvarea problemelor proximale. 

A treia etapă este cea de reintegrare (sau de reconstrucţie) . Vidul de 
sens trebuie umplut; adică persoana trebuie să găsească o modalitate prin 
care poate gândi şi simţi din nou în termeni de sens şi semnificaţie. Iluziile 
care au stat la baza fericirii trebuie restabilite sau înlocuite. Trauma în sine 
trebuie reconciliată cu noile prezumţii pozitive ale persoanei despre sine 
şi despre lume, în general. Trauma trebuie încadrată într-un context care îi 
permite persoanei să-şi aducă aminte de eveniment, fără să simtă că aceasta 
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i-ar submina stima de sine, sentimentul de eficacitate, sistemul de valori şi 
scopurile în viaţă. Când această etapă este îndeplinită, suferinţa ia sfârşit. 

Notă 

1. Este important să reţinem că cercetătorii s-au ocupat de cele mai multe ori de 
modul în care oamenii interpretează evenimentele în general. Ar putea exista o 
serie de explicaţii care să fie inutile din punctul de vedere al adaptării. Însă aceste 
aspecte nu reies din rezultatele obţinute, fiindcă nimeni nu le susţine. Totuşi, 
printre explicaţiile pe care le folosesc în realitate fiinţele umane, dovezile de care 
dispunem în prezent arată că orice explicaţie este mai bună decât lipsa oricărei 
explicaţii. Acest lucru nu înseamnă că toate explicaţiile ar fi la fel de potrivite, ci că 
explicaţiile care sunt folosite par să aibă acelaşi efect. 

2. O altă explicaţie ar fi că durata mai lungă este un indicator al calităţii mai bune a 
unei relaţii maritale. Din acest motiv, şi stresul resimţit este mai intens. Dovezile 
noastre, însă, nu susţin această ipoteză. Nu ar fi prudent să credem că o relaţie de 
lungă durată ar fi calitativ mai bună, mai ales dacă se finalizează cu un divorţ. Am 
putea aduce o serie de contra-argumente care ar fi la fel de plauzibile, cum ar fi 
de exemplu: cu cât cuplul a petrecut mai mult timp împreună, cu atât a avut mai 
mult timp la dispoziţie să se jignească, să se enerveze reciproc, ceea ce a putut să 
contribuie la agravarea relaţiei dintre parteneri. 





Sensuri ale mortii 
, 

Iacov Livşiţ a fost unul dintre vechii bolşevici care au slujit cu credinţă 
cauza comunistă în Revoluţia Rusă. Câţiva ani mai târziu, devotamentul său 
a fost răsplătit printr-o promovare în funcţia de comisar şef al căilor ferate, 
responsabil cu mersul trenurilor într-o regiune întinsă. O vreme, l-a susţinut 
pe Troţki, dar, după ce acesta a fost expulzat, Livşiţ şi-a schimbat poziţia, 
fiind ulterior considerat de Partid un om de bază. 

Ceva mai târziu, la o distanţă destul de mare de protagonistul nostru, 
au avut loc o serie de evenimente. Stalin a decis să îşi elimine toţi duşmanii din 
ţară. Pentru a duce la bun sfârşit acest plan, el a conceput o serie de scenarii 
prin care putea să-i incrimineze. Mare parte a acestor scenarii includea 
determinarea oamenilor să mărturisească comiterea unor crime, confesiuni 
obţinute prin tortură şi promisiuni (aceste promisiuni se refereau fie la 
posibilitatea obţinerii unei sentinţe mai puţin severe, fie la şantajul emoţional 
în care li se spunea că astfel puteau servi cauzele partidului). Peste tot în ţară 
au fost "descoperite" grupuri conspirative. Această procedură s-a dovedit 
a fi extrem de eficientă în atribuirea vinovăţiei şi în zonele în care sistemul 
comunist nu era deloc popular sau în care avea o susţinere foarte redusă. 

Din păcate, s-a constatat că sistemul căilor ferate nu funcţiona tocmai 
eficient. Astfel, Stalin a decis că una dintre persoanele care trebuiau să fie 
învinovăţite de eşecul mersului trenurilor era cea pe care tocmai el o numise în 
poziţia de conducere. Ca urmare, s-a "descoperit" o conspiraţie, iar acuzaţiile 
susţineau teoria absurdă conform căreia tovarăşii din cadrul căilor ferate ar 
fi decis să distrugă revoluţia şi să reintroducă capitalismul prin sabotarea 
ocazională a mersului trenurilor. În consecinţă, Livşiţ, care deţinea o funcţie 
de conducere, a fost acuzat şi arestat. 
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Ceea ce a urmat a fost de neînţeles pentru Livşiţ. Nu reprezenta o 
ameninţare pentru nimeni, nu sabotase niciodată sistemul, nu dorea să 
submineze revoluţia pe care o slujise toată viaţa şi aşa mai departe. Cu 
toate acestea, a fost arestat şi forţat (probabil prin tortură) să mărturisească 
(probabil prin promisiunea unei sentinţe mai blânde). Pe drumul spre 
execuţie, ultimele cuvinte ale lui Livşiţ exprimau o contrariere totală "De ce?" 

Povestea acestui om (din Conquest, 1990) conţine foarte multe 
sensuri ale morţii. I s-a spus că moartea lui era necesară partidului, iar prin 
mărturisirea unor crime pe care nu le-a comis putea servi cauza comunistă. 
Însă, de vreme ce probabil că i s-a spus că prin confesiune va putea să-şi 
salveze viaţa, execuţia sa devenea un act de trădare din partea partidului. 
Moartea sa a fost premeditată, execuţia având loc într-un moment stabilit 
de alţi oameni, ca urmare a unor sensuri şi semnificaţii la care mulţi alţii au 
lucrat timp de mai multe luni. Însă, deşi moartea lui Livşiţ era premeditată, 
ea era în acelaşi timp şi accidentală, deoarece nu se potrivea cu acţiunile sale 
- probabil că nu ar fi putut face nimic ca să prevină execuţia sa. 

Acest capitol va investiga sensurile morţii. Moartea este etapa finală 
a vieţii - astfel, moartea are o legătură importantă cu sensurile vieţii. Însă, 
în multe cazuri, această legătură este ciudată sau chiar arbitrară. Chiar mai 
mult, probabil că fiinţele umane sunt singurele vietăţi de pe planetă care îşi 
dau seama că sunt muritoare. Oamenii ştiu ce este moartea şi sunt dispuşi 
să îi atribuie mai multe sensuri, poate tocmai ca să ascundă sensul cel mai 
simplu şi mai evident al morţii. 

Desigur, problema morţii este fundamentală şi profundă. Realitatea 
morţii este la fel de universală ca reticenţa umană de a o accepta aşa cum 
este ea. Cu toate acestea, ideile despre moarte prezintă variaţii foarte mari. 
Problema morţii a fost rezolvată în mai multe feluri, atribuindu-i-se foarte 
multe sensuri diferite. 

Deşi moartea a fost mereu percepută ca reprezentând o problemă, 
natura acesteia a fost diferită. Există e serie de motive care ne îndreptăţesc să 
credem că această temă continuă să fie acută şi tulburătoare şi în societatea 
modernă occidentală. Philippe Aries (1981) a trecut în revistă atitudinile faţă 
de moarte care au dominat civilizaţia vestică în ultimele două milenii. El a 
ajuns la concluzia că era modernă accentuează neobişnuit de mult "moartea 
invizibilă", cea care este atât de înfricoşătoare, încât evităm să ne confruntăm 
cu ea, o ţinem bine ascunsă şi nu vorbim despre ea, fiind într-un contrast 
puternic cu atitudinea majorităţii strămoşilor noştri faţă de moarte. Aşa cum 
vom vedea puţin mai încolo, există o serie de motive extrem de serioase şi de 
dificil de analizat, pentru care problema morţii este atât de acută în momentul 
de faţă. 
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Aspectul social al morţii 

Moartea rupe ordinea socială şi creează probleme întregii societăţi. 
-
Fiecare membru al societăţii are un loc desemnat şi o serie de roluri şi 

funcţii pe care trebuie să le îndeplinească. Când o persoană moare, locul 

şi rolurile sale trebuie re desemna te, iar funcţiile sale vor trebui preluate de 
alţii. Pe scurt, moartea unei persoane creează un gol în societate care trebuie 
umplut. Problema socială a morţii este evidentă mai ales în cazul morţii unui 
conducător. Însă şi la niveluri ierarhice inferioare se întâmplă acelaşi lucru, 
dar la o scară mai redusă. Tot ceea ce a făcut această persoană pentru alţii va 

trebui preluat de altcineva. 
Societatea modernă adoptă din ce în ce mai des soluţia de a retrage 

oamenii din roluri importante înainte de moarte. De exemplu, tranziţia în 
rolurile profesionale este netezită prin pensionare; nu se aşteaptă până în 
momentul în care angajatul ar muri la locul de muncă. Pe măsură ce se apropie 
pensionarea unei persoane, se poate începe recrutarea sau antrenarea cuiva 
care să o poată înlocui, iar organizaţia poate planifica din timp tranziţia. 

Astfel, aspectul cel mai important în problema socială a morţii constă 
în înlocuirea celui care trece în nefiinţă. Un al doilea aspect, mai larg din 
acest punct de vedere, se referă la faptul că moartea evidenţiază fragilitatea 
relaţiilor sociale (Kearl, 1989) . Oamenilor le place să creadă că lumea lor este 
stabilă, previzibilă şi controlabilă, iar societatea este organizată în aşa fel 
încât să susţină această convingere. Însă moartea subminează această iluzie. 
Fiecare moarte îi impune societăţii să se modifice şi să se adapteze. În acest 
proces, devine evident cât de puţină stabilitate ne poate garanta societatea. La 
fel, oamenii au nevoie să aparţină unul celuilalt, iar societatea facilitează acest 
proces - însă moartea blochează această nevoie. Prin prisma morţii se vede 
cât de temporare şi de fragile sunt, de fapt, relaţiile umane. Dacă societatea 
este fragilă sau schimbătoare în alte moduri, moartea este un memento tragic 
al acestei probleme generale. 

Importanţa acestei ameninţări este evidentă în ritualurile de 
înmormântare, care sunt o parte vitală a procesului de înlocuire a golului 
lăsat de moartea persoanei. Toate societăţile au ritualuri prin care acceptă 
moartea (Kearl, 1989). Desigur, înmormântările sunt pentru cei rămaşi în 
viaţă şi îi ajută pe aceştia să facă faţă pierderii şi să identifice modificările 
care trebuie efectuate. Aceste ritualuri îi ajută pe oameni să îşi revină în urma 
pierderii unei persoane dragi, aducându-Ie aminte că relaţiile umane sunt, 
într-adevăr, temporare şi fragile. 

Deci moartea reprezintă o ameninţare simbolică pentru societate, 
deoarece ea dovedeşte că societatea nu îşi poate ţine promisiunea de a le 
oferi oamenilor condiţii sigure şi stabile de convieţuire. Moartea pare să 
sugereze că societatea ar fi un sistem destul de ineficient din acest punct de 
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vedere. Una dintre implicaţii ar fi că societăţile stabile, bine organizate, ar 
fi mai puţin expuse acestei ameninţări decât cele instabile, nesigure. Cu cât 
o societate este mai vulnerabilă şi mai fragilă, cu atât va suferi mai mult de 
pe urma ameninţării simbolice a morţii individuale. Acest principiu general 
este susţinut şi de datele obţinute în cadrul diverselor cercetări. Conform 
datelor obţinute, cu cât o societate este mai instabilă, cu atât ritual urile de 
înmormântare devin mai complexe şi mai elaborate (Childe, 1945; vezi, de 
asemenea, Stannard, 1977). 

În general, majoritatea societăţilor au nevoie ca membrii lor să cedeze 
controlul în momentul în care mor. Într-o mare măsură, moartea rămâne la 
latitudinea naturii şi a întâmplării. Însă, în momentul în care moartea este 
cauzată intenţionat (cum ar fi, de exemplu, executarea unor criminali), 
societatea vrea să preia controlul de la indivizi. Societatea beneficiază de 
pe urma deţinerii unui control cât mai mare asupra morţii, dacă nu pentru 
altceva, măcar pentru asigurarea funcţionării cât mai eficiente a societăţii. 
Progresul recent în cadrul igienei publice şi al tehnologiei medicale a 
contribuit la stabilizarea relaţiilor sociale, prin faptul că moartea a devenit 
mai controlabilă. De asemenea, interzicerea duelului, a răzbunărilor şi a 
vendetelor, a suicidului şi aşa mai departe au interzis individului iniţiativa 
morţii. 

De ce vrea societatea să deţină neapărat controlul asupra morţii? 
Fiindcă deţinerea acestui control are o serie de avantaje. Moartea duce la 
crearea unor probleme de tranziţie şi înlocuire; astfel, cu cât societatea 
deţine mai mult control, cu atât va reuşi să rezolve mai eficient problema. 
Privind din interior, societatea poate funcţiona mai eficient dacă oamenii 
nu se omoară între ei. Mai mult, societatea poate impune obedienţă prin 
legi şi obiceiuri, dacă cei care nu se conformează sunt executaţi. Execuţia 
înlătură acei membri ai societăţii care nu se supun legilor şi le aduce aminte 
celorlalţi de importanţa respectării regulilor impuse. Totuşi, avantajele şi 
mai importante decât acestea se referă la beneficiile obţinute prin rezolvarea 
problemelor întâmpinate în afara societăţii respective. Dacă fiinţele umane 
sunt dispuse să moară pentru societatea căreia îi aparţin, acest lucru va avea 
un avantaj competitiv deosebit în faţa rivalilor. De fapt, acest principiu se 
aplică şi altor unităţi sociale. O cauză, o idee, un principiu, o organizaţie sau 
un grup pentru care oamenii sunt dispuşi să îşi dea viaţa conferă o poziţie de 
superioritate faţă de alţii. Cel puţin în momentul în care conflictul se rezumă 
la o manifestare de forţă, societatea va beneficia dacă sunt dispuse să moară 
multe persoane în lupta pentru victorie. 

Faptul că societatea poate beneficia de pe urma morţii aduce în prim 
plan o problemă mai vastă, şi anume că societatea ar putea avea nevoie de 
moarte. Lipsa sau penuria morţii ar putea reprezenta o problemă pentru 
societate. Acest lucru devine evident în cazul unei societăţi decadente, ai 
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cărei membri refuză să-şi dea viaţa pentru patrie. În perioadele târzii ale 

Imperiului Roman, de exemplu, romanii nu mai doreau să lupte. Soluţia 

imperiului de a angaja mercenari din rândul populaţiilor barbare s-a dovedit 

il fi o soluţie dezastruoasă pe termen lung (Gibbon, 1963/1788). De asemenea, 
şi în societatea noastră, penuria de morţi devine o problemă stringentă, însă 

din alte puncte de vedere. Creşterea speranţei de viaţă şi a longevităţii a dus la 

creşterea numărului persoanelor în vârstă, strat social care trebuie întreţinut 
din munca şi contribuţiile generaţiilor tinere. Mulţi experţi susţin că prima 
jumătate a secolului XXI se va confrunta cu probleme sociale majore rezultate 
de pe urma problemelor financiare datorate hrănirii, asigurării de locuinţe şi 
îngrijirii medicale ale unei populaţii mari de persoane în vârstă. 

Pe scurt, moartea individuală produce societăţii probleme de tranziţie 
şi de înlocuire a persoanei. Rolurile deţinute de persoana decedată trebuie 
predate altor persoane, la fel cum se procedează şi în cazul pieselor de schimb 
ale unei maşini. Din punctul de vedere al societăţii, rezolvarea eficientă a 
problemei morţii constă în eficientizarea procesului de tranziţie, ceea ce, în 
societatea modernă, se realizează prin pensionare. La altă scară însă, prea 
multe sau prea puţine morţi pot deveni o problemă pentru societate în 
termenii dificultăţilor impuse de menţinerea unui număr relativ constant al 
populaţiei. De asemenea, societatea trebuie să gestioneze fenomenul morţii; 
mai precis, ea trebuie să prevină omuciderea - din acest motiv, moartea 
trebuie să fie protejată de un control oficial obţinut prin legi şi reguli, ceea ce 
va duce la reducerea problemelor cauzate de decese (în special, neaşteptate). 
Între timp, din punctul de vedere al societăţii, moartea nu este neapărat un 
fenomen negativ. Funcţiile sociale ale morţii pot creşte cooperarea şi pot 
consolida puterea societăţii. 

Aspectele personale ale morţii 

Moartea nu este doar o problemă a societăţii în ansamblu; ea este o 
problemă şi pentru individ. Există o serie de aspecte legate de problema 
morţii, printre care se numără: teama de suferinţă, pierderea oportunităţilor, 
inutilitatea şi pierderea sensului şi ameninţarea individualităţii. 

Teama de suferinţă. De multe ori, moartea este dureroasă, astfel 
că însuşi procesul morţii poate fi ceva de care oamenii se feresc. Atracţia 
posibilităţilor implicite ale eutanasiei sau ale unei morţi care survine în somn 
constă în faptul că persoana nu trebuie să rabde durerea care poate însoţi 
moartea. Din acest motiv:. una dintre consolările cele mai frecvente utilizate 
pentru liniştirea celor îndureraţi este repetarea frazei "a murit fără să fi 
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suferit". Deşi existenţa fricii de moarte nu poate fi negată, ea nu este deosebit 
de importantă din punctul de vedere al sens ului. 

Pierderea oportunităţilor. Al doilea aspect al problemei personale a 
morţii este acela că, prin deces, individul va avea mult de pierdut. O formă 
simplă a conştientizării acestui aspect constă în ideea că viaţa va merge mai 
departe şi fără tine. Moartea te scoate din scena care rămâne la dispoZitia 
tuturor celor rămaşi în viaţă. Această conştientizare poate duce la o ango�să 
adânc înrădăcinată, a cărei cauză este reprezentată de separarea de ceilalti 
(de exemplu, Baumeister şi Tice, 1990; Bowlby, 1973). 

' 

Aspectul separării, evidenţiat de problema morţii, a dus la conturarea 
mai multor răspunsuri destinate să asigure individul că, după moartea sa, viaţa 
nu va fi la fel. Persoane influente s-au asigurat că, odată cu ei, vor muri şi alţii. 
Soţii, sclavi, slujitori au fost ucişi în mod sistematic atunci când o persoană 
importantă trecea în nefiinţă. Probabil că una dintre formele cele mai extreme 
ale acestei dorinţe este reprezentată de dorinţa lui Hitler. Dictatorul german 
şi-a dorit ca, după moartea sa, toată ţara să fie ştearsă de pe faţa pământului. 
Însă pierderea oportunităţii transcende cu mult teama separării. Moartea 
presupune că nu mai avem posibilităţi şi potenţial. Nimic din ceea ce doreai 
să faci în viaţă nu mai este posibil după moarte. Nu vei mai putea niciodată 
să faci tot ceea ce ai amânat sau nu ai reuşit să îndeplineşti. 

Acest aspect al problemei morţii nu apare însă doar la vârste înaintate. 
Pierderea oportunităţilor este un aspect implicit al îmbătrânirii; pierderea 
posibilităţilor însoţeşte fiecare moment al vieţii. Realitatea mortalităţii -
faptul că la un moment dat vom muri cu toţii - îşi lasă amprenta pe tot ceea 
ce ni se întâmplă în viaţă. Dacă am putea trăi veşnic, nu ar trebui să ne grăbim 
să facem ceva şi de fapt nicio oportunitate nu ar fi într-adevăr pierdută. Dar 
atâta timp cât zilele ne sunt număra te, oportunităţile pe care le-am pierdut 
vor fi pierdute. pe veci. Limita temporală impusă vieţii înseamnă că există o 
limită superioară în ceea ce priveşte lucrurile pe care le putem realiza sau trăi 
de-a lungul vieţii - iar cumulul acestor posibilităţi scade pe zi ce trece - de 
fapt, suma posibilităţilor scade de fiecare dată când pierdem o oportunitate 
sau nu reuşim să realizăm ceva. 

Există o serie de memento-uri legate de modul în care mortalitatea 
reprezintă pierderea constantă a oportunităţilor. Probabil că exemplul cel 
mai evident în acest sens este decesul celorlalţi. Unul dintre studenţii mei 
implicaţi într-un studiu ne-a relatat următoarea poveste. Se pregătea să plece 
în luna de miere, iar tatăl lui i-a promis că va face rost de nişte saci de dormit pe 
care să îi ia tinerii căsătoriţi în vacanţă. Însă a uitat de promisiune, iar tânărul 
soţ i s-a plâns furios că trebuia să facă mai multe drumuri suplimentare ca 
să facă el rost de sacii de dormit promişi de tată. Ca să aplaneze conflictul, 
tatăl i-a invitat să ia împreună cina înainte de plecarea în luna de miere. Fiul 
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a refuzat, motivând că deja sunt în întârziere şi mai trebuie să facă rost şi de 

sacii de dormit. S-au despărţit în termeni destul de reci. În cursul vacanţei, 

tatăl a murit din cauza unui atac de cord, iar fiul s-a simţit vinovat mult timp 

pentru disputa pe care au avut-o şi pentru că a refuzat să ia cina cu tatăl lui 

pentru ultima oară. 
Fascinaţia modernă pentru aspectul fizic, pentru o gândire şi un 

comportament tineresc, a fost denumită "cultul tinereţii", dar ar putea la fel 
de bine să fie denumită şi "cultul morţii" (Kearl, 1989). Oamenii îi invidiază pe 
tineri, fiindcă tinereţea are atât de multe oportunităţi şi posibilităţi în faţă. La 
una dintre extreme, nou-născuţii par să aibă potenţiale şi posibilităţi aproape 

nelimitate. De fiecare dată când un copil face ceva remarcabil, părinţii şi cei 
apropiaţi sunt tentaţi să facă speculaţii în legătură cu viitorul strălucit care îl 
aşteaptă pe copil. Dacă băieţelul dezmembrează vreo maşinărie, cei din jur 
încep să discute că probabil va deveni un inginer sau un inventator fantastic. 
Dacă o fetiţă este drăguţă şi îi place să fie în centrul atenţiei, familia o vede 
ca pe o viitoare stea de cinema. Dacă băiatul este mai zdravăn şi agresiv, va 
fi văzut în curând în ipostaza unui jucător de fotbal care câştigă milioane 
de dolari. Desigur, multe dintre aceste lucruri nu se vor întâmpla niciodată. 
Cu toate acestea, oamenii sunt mai dispuşi să se agaţe de aceste oportunităţi 
extraordinare, atâta timp cât sunt disponibile, şi mai puţin de posibilităţi 
mai realiste, mai probabile. Astfel, dacă băieţelul cântă sau ascultă cu atenţie 
emisiunile radio, cei din jur vor spune mai degrabă ,,0, va deveni următorul 
Elvis Presley sau următorul Beethoven", decât că "Ar putea să absolve un 
institut de muzică şi să predea tot restul vieţii lecţii plictisitoare de pian sau 
de trompetă unor copii de gimnaziu afoni" . 

Chiar şi la începutul vieţii adulte, paleta posibilităţilor pare extinsă. 
Persoana începe o carieră şi visează să aibă succes şi să ajungă în vârful 
piramidei. Spre deosebire de aceştia, cei care sunt mai aproape de cincizeci 
de ani văd deja foarte clar cât de sus vor putea urca pe scara ierarhică - tinerii, 
însă, nu întrevăd nicio piedică în atingerea vârfului ierarhic. 

Din acest motiv, pe măsură ce omul trece prin viaţă, orizontul 
posibilităţilor scade constant. Visele măreţe, grandioase şi ambiţiile fantastice 
se transformă în traiectorii mult mai concrete şi convenţionale, marcate de 
realizări modeste şi de eşecuri. Totuşi, ideea principală este că moartea este 
responsabilă pentru această reducere treptată, inexorabilă a oportunităţilor. 
Dacă am putea avea o viaţă fără sfârşit nu am avea motive să credem că aceste 
posibilităţi sunt de neatins. Nu ar fi niciodată prea târziu să ne realizăm visele. 

Chiar şi banala nerăbdare este legată de mortalitate. Un nemuritor nu 
ar avea de ce să se grăbească. Însă timpul pe care îl putem petrece pe această 
planetă este limitat, iar tot ceea ce vrem să facem trebuie realizat într-un 
interval precis de timp. Din acest motiv ne grăbim şi alergăm, claxonăm şi 
blestemăm rândul din faţa casieriei de la magazin, îi invidiem pe cei tineri şi, 
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în general, încercăm să stoarcem tot ce se poate din fiecare zi care ne este dat 
să o trăim. 

Astfel, moartea semnifică �fârşitul şansei persoanei de a face ceva, de 
a fi şi de a experimenta lucruri. Intr-adevăr, doar din cauza morţii se pierd 
posibilităţile. Din acest motiv, ocaziile pierdute devin un aspect important al 
problemei personale a morţii. 

Inutilitatea şi pierderea sensului. Moartea reprezintă o provocare 
pentru sensul vieţii persoanei. Viaţa unei persoane se întregeşte prin 
moartea sa. În partea anterioară a acestui capitol, am investigat implicaţiile 
acestui lucru în termeni de pierdere a posibilităţilor. Pe de altă parte, prin 
prisma morţii, putem evalua ce reprezintă viaţa noastră, iar în unele cazuri, 
rezultatele pot fi îngrijorătoare. Atâta timp cât ne mai rămân posibilităţi, ne 
putem consola cu ele pentru lipsa rezultatelor satisfăcătoare obţinute până 
în acest moment. Atâta timp cât suntem în viaţă, este suficient să avem şansa 
unei posibile realizări extraordinare sau a unei recompense fantastice. Dar, 
după ce murim, tot ceea ce contează este ce am făcut până în acel moment. S-ar 
putea să îţi petreci viaţa căutând bogăţii sau faimă sau dragoste sau fericire, 
iar viaţa poate continua să-şi păstreze sensul atâta timp cât progresezi spre 
ceea ce ţi-ai propus, chiar dacă nu ţi-ai atins neapărat ţelul. Dar când viaţa se 
termină şi bogăţiile, dragostea, gloria sau fericirea nu s-au materializat, viaţa 
ta devine un eşec. Desigur, după ce ai murit, toate astea nu mai au niciun sens 
pentru tine. Dar când eşti încă în viaţă, gândul morţii tale duce la naşterea 
unui alt gând îngrijorător: că s-ar putea ca viaţa ta să nu reprezinte nimic. 

Noţiunea de scop se bazează pe realizarea unor activităţi prezente 
al căror sens provine din evenimente viitoare. Moartea înseamnă absenţa 
viitorului, astfel, viaţa ta nu mai are cum să capete sens în acest fel. În cel 
mai bun caz, poate dobândi sens din scopuri încorporate în contexte de viaţă 
mai extinse - de exemplu, o persoană poate muri gândindu-se că şi-a devotat 
viaţa slujirii unei credinţe religioase sau promovării intereselor naţionale sau 
contribuind la îmbogăţirea cunoştinţelor ştiinţifice. Astfel, sensul depinde 
de evenimente care au loc după moarte, cum este cazul unui soldat ucis în 
război: sensul vieţii sale sacrificate depinde în mare măsură de cine câştigă 
şi de cine pierde războiul. Nimeni nu vrea să îşi dea viaţa pentru o cauză 
pierdută. Din acest motiv, pe la sfârşitul războiului, armatele din tabăra care 
stă să piardă vor avea performanţe de luptă mai scăzute, fiindcă soldaţii nu 
doresc să-şi rişte viaţa în luptă. 

Împlinirile sunt categorii importante ale scopului, iar ele sunt şi mai 
expuse riscului decât scopurile în sine. În cadrul mitului împlinirii, aşa cum 
am explicat mai înainte, împlinirile sunt stări subiective idealizate, pe care 
oamenii speră să le atingă. Prin moarte, subiectivitatea ia sfârşit, în1ăturând 
astfel orice şansă de împlinire. Acesta ar putea fi motivul pentru care noţiunile 
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legate de viaţa de după moarte sunt atât de atractive şi implică anumite forme 
de fericire şi de mântuire - asemenea noţiuni pot ajuta persoana să diminueze 
ameninţarea pierderii sens ului. Concepţiile legate de viaţa de după moarte 
vor fi discutate puţin mai târziu. Deocamdată, ideea cea mai importantă este 
aceea că înlăturarea şansei de a atinge o stare de împlinire este un aspect 

extrem de ameninţător al problemei personale a morţii. 
Până în acest moment, am sugerat că problema personală a morţii 

implică pierderea sensului, mai ales eşecul atingerii scopului, în măsura în 
care moartea înlătură viitorul, prin care s-ar putea conferi sens prezentului şi 

trecutului. Un aspect şi mai neplăcut al acestei ameninţări se referă la faptul că 
moartea poate transforma realizările persoanei - chiar şi cele din cursul vieţii, 

în ceva inutil, ameninţând astfel şi sentimentul de eficacitate al persoanei. 
Moartea ne ameninţă cu inutilitatea, amintindu-ne că orice am face sau 

orice am deveni va fi uitat. La un secol după moartea noastră, s-ar putea ca 
nimeni să nu îşi mai aducă aminte de nimic din ce am spus sau din ce am 
făcut, nici efectele a ceea ce am făcut nu vor mai fi vizibile, deşi s-ar putea ca 
unii dintre descendenţii noştri să mai fie în viaţă. De ce să ne mai chinuim, 
de ce să mai încercăm, de ce să mai contribuim, de ce să ne mai îngrijorăm, 
dacă nimic din ceea ce facem nu duce nicăieri? Pe scurt, moartea implică 
ameninţarea că vom fi uitaţi şi ignoraţi (de exemplu, Becker, 1973; Kearl, 
1989). Dificultăţile cu care ne confruntăm zilnic şi care îi conferă vieţii noastre 
un scop - să facem o afacere, să obţinem o promovare, să ne plătim datoriile, 
să ne creştem copiii, să ne răzbunăm pe cei care ne-au jignit - toate acestea 
vor fi uitate şi, din acest motiv, par inutile. 

Una dintre soluţiile viabile pentru ameninţarea inutilităţii este să ne 
bazăm pe un context mai larg din care vom putea da sens vieţii noastre. Dacă 
putem invoca un context care va dura mai mult decât viaţa noastră, atunci 
realizările noastre vor avea sens în ciuda morţii noastre şi astfel nu vor mai fi 
inutile. Din nou, acest lucru poate invoca contexte şi scopuri cum ar fi cauzele 
politice şi religioase care durează timp de mai multe secole. Inutilitatea este 
lipsa valorii, care este depăşită prin invocarea unor fundamente de valoare 
care acoperă perioade lungi de timp, care depăşesc limitele temporale ale 
vieţii umane. 

Dovezile rezultate în urma cercetărilor susţin ideea că oamenii apelează 
la contexte mai largi ca să poată face faţă ameninţărilor implicite ale morţii. 
Când li se aduce aminte de moarte, oamenii se agaţă mai ferm de cultura şi de 
tradiţiile etnice de care dispun. Îşi susţin mai puternic valorile şi discreditează 
culturile rivale sau mişcările ideologice când li se vorbeşte despre moarte 
(Greenberg şi colab., 1990; Rosenblatt şi colab., 1989). 

Însă tocmai aceasta este situaţia în care problema personală a morţii 
devine extrem de acută pentru individul modern. Aşa cum am văzut mai 
înainte, viaţa modernă a pierdut mare parte din accesul pe care l-a avut la 
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fundamentele de valori durabile care confereau sens vieţii predecesorilor 
noştri. În locul lor, societatea modernă a postat sinele ca fudament de valoare 
majoră. În acest fel, omul modern îşi poate structura viaţa într-un mod 
care să aibă sens. Însă această posibilitate nu ne ajută să rezolvăm eficient 
ameninţarea inutilităţii în faţa căreia ne pune moartea. Ca fundament de 
valoare, sinele individual este limitat în timp - fiindcă moare. 

Acest aspect este extrem de important pentru înţelegerea atitudinilor 
şi practicilor moderne faţă de moarte. Dacă viaţa este trăită de dragul unui 
dumnezeu, în slujba patriei sau pentru onoarea familiei, atunci se menţine 
promisiunea continuării valorilor pentru posteritate, iar moartea nu va mai 
reprezenta o ameninţare a inutilităţii. Dar lucrurile făcute de dragul sinelui 
au valoare atâta timp cât sinele poate conferi valoare. În momentul în care 
sinele moare, tot ceea ce s-a întreprins de dragul său devine inutil. Dacă 
persoana şi-a devotat viaţa cultivării, explorării şi glorificării sinelui, moartea 
va zădărnici viaţa şi totul va părea inutil. 

Această schimbare poate fi apreciată dacă evaluăm impactul morţii 
prin prisma celor trei sensuri majore ale muncii: ocupaţie, chemare şi carieră. 
Dacă munca este concepută ca ocupaţie - adică o modalitate prin care se pot 
câştiga banii necesari supravieţuirii - atunci moartea semnifică pur şi simplu 
sfârşitul nevoii de a munci. Din cele mai multe puncte de vedere, moartea 
este irelevantă pentru această abordare a muncii. 

Dacă munca este considerată chemare, ameninţarea morţii este 
controlată şi limitată. O chemare implică de cele mai multe ori niveluri 
superioare de sens şi un context mai larg. Persoana contribuie la împlinirea 
acestui scop, astfel, acţiunile individuale îşi derivă sensul şi valoarea din 
context. Cei care vin după tine vor clădi pe realizările tale, astfel eforturile 
tale au valoare chiar şi atunci când nimeni nu te mai ţine minte ca persoană. 
Moartea este regretabilă, cel puţin în măsura în care participarea ta personală 
se termină odată cu survenirea decesului, însă munca ta nu îşi pierde valoarea 
după ce treci în nefiinţă. 

Dar dacă munca este concepută ca o carieră, moartea ameninţă cu 
inutilitatea toate eforturile depuse de persoană. Această atitudine se bazează 
pe glorifica rea sinelui prin conceperea unei liste de realizări, prestigiu şi 
recunoaştere. Sinele este fundamentul de valoare care justifică şi legitimează 
toate eforturile şi sacrificiile personale. Moartea înlătură sinele, transformând 
retrospectiv toate aceste eforturi în inutilităţi. După ce mori, nu mai contează 
dacă ai fost promovat sau nu, dacă ai câştigat un premiu sau nu, dacă ai 
dovedit că le eşti superior celorlalţi sau nu şi aşa mai departe. Pentru 
carieristul adevărat, moartea este inutilitatea în formă condensată. Nu numai 
că reprezintă sfârşitul activităţii profesionale, ci reduce la zero valoarea şi 
importanţa muncii persoanei. 
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Astfel, moartea ameninţă persoana că o va priva de fundamentul de 

valoare pe care şi-a construit viaţa. Pentru individul modern, ale cărui acţiuni 

îşi fondează valoarea pe justificarea şi cultivarea sinelui, moartea ameninţă 

bazele convingerii că viaţa are sens. Nu este vorba doar despre faptul că 
murim, ci despre faptul că valoarea vieţii tale dispare odată cu trecerea ta în 
nefiinţă. Prin analogie, ne-am putea imagina o persoană care şi-a trăit viaţa 

pentru o cauză politică ce urmează să fie eradicată şi uitată chiar după moartea 
sa. Sau ne putem imagina o persoană profund religioasă al cărei deces este 

însoţit de discreditarea sau de dispariţia întregii credinţe religioase. Probabil 

că asemenea persoane şi-ar considera moartea ceva profund îngrijorător. 
În consecinţă, putem spune că problema personală a morţii este legată 

foarte strâns de modul în care sinele dă sens vieţii persoanei. În cele ce 
urmează, vom discuta acest aspect final pe care îl comportă problema morţii. 

Moartea şi individualitatea. Moartea este strâns legată de 
individualitate. Moartea atrage atenţia asupra calităţii de individ pe care 
o deţine fiecare om. Filozofii existenţialişti (de exemplu, Heidegger, 1927; 
Sartre, 1934) au detaliat mai multe modalităţi prin care moartea întăreşte 
individualitatea. În primul rând, moartea stabileşte limitele sinelui în aşa 
măsură încât, odată survenită, ea înlătură din lume doar sinele şi nimic mai 
mult. Cu alte cuvinte, ceea ce este îndepărtat din lume prin moartea ta este 
exact suma a ceea ce eşti. În al doilea rând, istoria vieţii tale devine completă 
în momentul morţii tale, astfel devine posibilă evaluarea exactă a ceea ce 
ai realizat în viaţă. În al treilea rând, moartea ta este doar a ta - nimeni nu 
poate muri în locul tău. Într-un anumit moment al vieţii, o altă persoană 
poate prelua pericolul care te paşte sau pedeapsa pe care o meriţi, însă acest 
lucru modifică doar într-o oarecare măsură circumstanţele morţii tale şi nu te 
eliberează de faptul că va trebui să îţi închei viaţa murind. 

De asemenea, moartea ameninţă individualitatea sau cel puţin pune 
sub semnul întrebării valoarea şi utilitatea individualităţii persoanei. Aşa 
cum am menţionat mai devreme, în momentul în care mori, sinele încetează 
să mai funcţioneze ca un fundament de valoare. Nu mai contează că ai fost 
unic sau special. Sinele supravieţuieşte doar sub forma unei idei din mintea 
oamenilor şi nici măcar aşa nu supravieţuieşte pentru prea mult timp. Să 
ne gândim o clipă la un ţăran ales la întâmplare, care a murit cu mai multe 
secole în urmă. În momentul de faţă nu mai contează dacă a fost unic sau 
nu, dacă avea înzestrări speciale sau nu, dacă a realizat ceva ieşit din comun 
sau nu, dacă a reuşit sau nu să înţeleagă lucrurile într-un mod deosebit şi 
aşa mai departe. În cazul câtorva persoane extraordinare, ceea ce au reuşit 
să înfăptuiască va continua să aibă valoare şi în zilele noastre - de exemplu, 
dacă au inventat ceva ce folosim şi în prezent. Însă, în prezent, valoarea 
provine din noi şi nu din sinele inventatorului decedat. Dacă nu reuşim să 
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îi dăm acestui inventator suficient credit sau dacă nici măcar numele nu i-l 
cunoaştem, nu are nicio importanţă. 

O a doua ameninţare importantă pentru individualitate o reprezintă 
faptul că persoana poate fi înlocuită de altcineva (vezi Kearl, 1989). Când 
mori, cineva îţi ia locul - şi în general este năucitor de simplu să fii înlocuit. 
Munca ta este preluată de altcineva, care în curând va şterge urmele muncii 
tale, din dorinţa de a se remarca (sau pur şi simplu ca să poată ţine pasul CU 
noile condiţii în schimbare). Locuinţa ta este vândută unor noi proprietari, 
care, la fel, vor şterge urmele tale, de obicei criticând şi gusturile tale în 
materie de decoraţiuni interioare. Şi aşa mai departe. 

Dintr-un important punct de vedere, problema socială a morţii se 
contrazice cu problema personală a morţii privind aspectul înlocuirii 
personale. Societatea doreşte să îi înlocuiască pe oameni cât se poate de uşor 
şi de repede, prin tranziţii line şi cu probleme cât mai puţine. Dar oamenii 
au nevoia să creadă că sunt unici şi speciali, iar sentimentul individualităţii 
accentuează faptul că nu putem fi înlocuiţi. 

Empiric vorbind, majoritatea oamenilor pot fi înlocuiţi doar în scopuri 
foarte limitate (Kearl, 1989). Membrii familiei restrânse sunt de obicei de 
părere că nu putem fi înlocuiţi de altcineva. Moartea ta va avea un efect 
special mai ales pentru soţul/soţia ta, va crea un gol care nu va putea fi 
umplut niciodată. Chiar dacă partenerul se va recăsători, nimeni nu va putea 
restabili acea tovărăşie pe care aţi împărtăşit-o în anii petrecuţi împreună, 
nici încărcătura emoţională care a rezultat din relaţia voastră. La fel, pentru 
părinţii şi copiii tăi, moartea ta va crea un gol care nu va putea fi umplut de 
nimeni. 

Astfel, aceste relaţii intime devin un important bastion al individualităţii, 
deoarece reprezintă probabil singura ipostază în care persoana nu poate fi 
înlocuită de nimeni altcineva. Văduvii şi văduvele îşi dau seama în timp că 
durerea re simţită după moartea soţului/soţiei "Nu îţi trece niciodată; încerci 
să te obişnuieşti cu ea" . În multe cazuri, părinţii care îşi pierd copiii suferă 
timp de mai mulţi ani, uneori chiar tot restul vieţii lor. Astfel, eşti o persoană 
specială pentru câţiva oameni din viaţa ta. Desigur, numărul acestora este 
destul de redus; şi ei vor muri la rândul lor, iar după aceea individualitatea ta 
nu mai este importantă pentru nimeni. 

Un rezultat probabil este acela că, mai ales pe măsură ce se apropie 
de moarte, conştientizarea morţii îi va determina pe oameni să accentueze 
din ce în ce mai mult legăturile de familie. Înlocuirea facilă contrazice 
individualitatea persoanei - din acest motiv, moartea îi împinge pe oameni 
să se agaţe de orice domeniu al vieţii în care nu sunt uşor de înlocuit. Pe scurt, 
cu cât o persoană atribuie mai multă valoare dorinţei de a deveni un individ 
special, unic (şi cu cât mai puţină valoare derivă viaţa sa din contexte largi 
care să îi supravieţuiască, cum ar fi cauzele religioase sau politice), cu atât se 
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va concentra mai mult asupra familiei sale de fiecare dată când va veni vorba 
despre moarte. Omul modern este în mod deosebit susceptibil de acest lucru, 

deoarece atribuie o valoare foarte ridicată individualităţii. 
Într-adevăr, dovezile susţin importanţa legăturii dintre individualitate 

şi accentuarea importanţei familiei. Ultimele secole au acordat o atenţie 
deosebită nucleului familiei (de exemplu, Burgess şi Locke, 1945; Fass, 1977). 

Studiile efectuate pe pacienţi diagnosticaţi cu cancer arată că mulţi dintre 

aceştia îşi reevaluează priorităţile şi decid că legăturile de familie sunt mult 
mai importante decât orice altceva în viaţă (de exemplu, Taylor, 1983). 

Concluzie. Deci există mai multe laturi ale problemei personale a 
morţii. La nivelul cel mai superficial, apare teama de durere şi suferinţă 
asociată morţii. La niveluri mai profunde, persoana nu doreşte să fie separată 
prin moarte de ceilalţi, de aspectele vieţii - această teamă este generată de 
conştientizarea faptului că putem fi foarte uşor înlocuiţi de alţii. Moartea 
semnifică sfârşitul oportunităţilor de care dispune persoana. Acest distres 
legat de reducerea treptată a opţiunilor şi a posibilităţilor de care dispune, 
afectează stările afective legate de timp şi de mortalitate de-a lungul vieţii 
(aici poate fi inclusă şi nostalgia, teama de îmbătrânire şi alte manifestări). 
Toate aceste aspecte contribuie la dezvoltarea reţinerii omului faţă de moarte. 

Însă, la un nivel şi mai profund, ameninţarea morţii transcende 
reţinerea faţă de moarte. Ideea morţii aduce în prim plan probleme care 
ameninţă sau anulează sensul vieţii. Atenţia este comutată de la scopurile, 
ambiţiile şi proiectele distale la o evaluare onestă şi adesea dezamăgitoare a 
realizărilor pe care persoana le-a avut în viaţă. Moartea implică inutilitatea în 
sensul în care persoana şi munca individuală vor fi date uitării. De asemenea, 
moartea ne aduce aminte cât de simplă este înlocuirea noastră. Pentru 
persoana modernă, care atribuie o valoare ridicată individualităţii şi care 
invocă adesea sinele ca o sursă importantă de valoare şi justificare, moartea 
devine un aspect foarte ameninţător, deoarece îndepărtează sinele pe care se 
bazează însuşi sensul vieţii sale. 

Este extrem de îngrijorător dacă ne gândim că valoarea vieţii noastre 
nu va supravieţui morţii noastre. Insistenţa modernă asupra sinelui ca 
fundament de valoare îi condamnă pe oameni tocmai la această soartă. 

Nemurirea şi viaţa de după moarte 

Moartea este, prin urmare, din mai multe puncte de vedere, o 
ameninţare atât pentru individ, cât şi pentru societate. Ea pune sub semnul 
întrebării valorile şi acţiunile întreprinse, demolează conceptele terestre 
despre eficacitate şi împlinire şi îi dă individului senzaţia că stima de sine 



ADAPTARE, STARE DE BINE ŞI AMENINŢARE 

este inutilă. Moartea semnifică sfârşitul posibilităţilor, o experienţă neplăcută 
de tranziţie, probabilitatea de a fi înlocuit de altcineva. 

Pe scurt, moartea este prea groaznică încât să poată fi acceptată în mod 
natural. Nu ar fi deloc surprinzător dacă fiinţele umane ar apela la iluzii 
reconfortante, în loc să se confrunte cu realităţile descurajatoare ale morţii. 
La începutul acestui capitol, am sugerat că oamenii atribuie foarte multe 
sensuri morţii, ca să reuşească astfel să scape de sensul ei cel mai simplu şi 
evident. De fapt, noţiunea morţii este exact ceea ce pare să fie - întreruperea 
activităţilor şi a conştiinţei, o cădere în abis, lăsând în urmă corpul fizic ca 
pe nişte resturi care vor fi reciclate. Ea nu a fost niciodată prea populară. 
Paradoxal, fiinţele umane au dorit mereu să creadă că viaţa nu se termină 
odată cu moartea. Convingerea într-o viaţă după moarte poate fi re găsită în 
toate culturile, iar începuturile ei sunt străvechi. Unii cercetători au ajuns la 
concluzia că oamenii au început să creadă în viaţa după moarte încă din 50000 
Î.e.n. (de exemplu, Eliade, 1978; Kearl, 1998), iar această credinţă continuă 
să fie la fel de puternică şi azi. Pe scurt, oamenii cred şi astăzi că viaţa lor 
continuă după moarte. . 

Trebuie să clarific nişte lucruri ca să nu fiu ulterior acuzat că aş ataca 
religia. Ştiinţele sociale nu pot deocamdată dovedi sau infirma autenticitatea 
sau falsitatea oricărei doctrine religioase despre viaţa de după moarte. Dar 
acest lucru nici nu este interesant din punctul nostru de vedere. Credinţa 
umană în viaţa de după moarte este un fenomen social, care îi aparţine vieţii 
terestre, iar cercetătorii din domeniul ştiinţelor umane ar avea multe de 
discutat despre acest fenomen. Adevărul este că nu există dovezi obiective 
care să demonstreze că există viaţă după moarte - totuşi, oamenii au avut 
mereu o tendinţă puternică de a crede în existenţa ei. Credinţa umană în viaţa 
de după moarte nu se referă la fapte; mai degrabă ea persistă şi în absenţa 
dovezilor. O credinţă, o convingere poate să apară nu datorită dovezilor 
obiective, ci din dorinţa umană de a crede în ceva. 

Niciuna dintre religii nu deţine monopolul asupra credinţei în viaţa 
de după moarte. De-a lungul istoriei, majoritatea religiilor aveau concepte 
despre posibilitatea continuării vieţii după moarte. Astfel, cei care au o 
credinţă fermă în religia lor trebuie măcar să accepte faptul că credinţa altora 
în religii rivale nu este dovedită de date obiective, chiar dacă ei îşi consideră 
propria religie susţinută de fundamente foarte serioase. De fapt, fiinţele 
umane au crezut în viaţa de după moarte cu zeci de mii de ani înainte ca 
religiile majore să apară pe pământ - deci este clar că această credinţă este 
independentă de religia modernă. 

Pe scurt, probabil că avem această credinţă în viaţa după moarte, 
fiindcă vrem să credem în ea şi probabil că această formă specifică de credinţă 
ne-a fost oferită accidental. Cu toate acestea, s-ar putea ca doctrinele să nu fie 
în totalitate adevărate, în ciuda disperării noastre de a crede în ele. Credinţa 



Capitolul 11 - Sensuri ale morţii 

în viaţa de după moarte este un efect psihologic şi nu acceptarea cumpătată 
a unor realităţi obiective. Scopul nostru este să înţelegem aceste procese 

psihologice şi nu să punem sub semnul întrebării viabilitatea sau falsitatea 
. doctrinelor religioase. 

Credinţa în viaţa după moarte este o altă ipostază a falsei permanenţe; 

adică atribuim sens vieţii şi ne trezim cu un fenomen mai stabil şi mai durabil 
decât fenomenul vizibil. În loc să creadă că viaţa se termină odată cu moartea, 
oamenii conceptualizează existenţa lor ca fiind nesfârşită. Ideea noastră 
despre viaţă supravieţuieşte realităţii vieţii fizice. 

Când am introdus mai devreme noţiunea falsei permanenţe, am 
prezentat-o ca pe o eroare motivată. Oamenii vor să creadă că lucrurile sunt 
stabile şi permanente. Această motivaţie este evidentă când ne gândim la 
viaţa în sine. Fiinţele umane nu doresc să creadă că prietenii şi cei la care ţin 
nu mai există. Nu vor să accepte nici ideea că viaţa lor se poate termina brusc 
şi definitiv. 

Din acest motiv, credinţa că viaţa continuă după moarte poate fi 
încadrată în categoria iluziilor pozitive. Trebuie să subliniem din nou, iluziile 
nu sunt neapărat false; ele pur şi simplu reflectă convingeri optimiste, cu tentă 
pozitivă, prin care viaţa devine mai plăcută şi mai uşor de suportat, credinţe 
care nu sunt totalmente justificate pe baza datelor obiective (Taylor, 1989). 
În această concepţie, credinţa în viaţa de după moarte este o noţiune extrem 
de atractivă, deoarece îi ajută pe oameni să facă faţă uneia dintre sursele cele 
mai importante de stres, şi anume teama de moarte. Prin aceste convingeri, 
oamenii refuză să creadă că moartea ar fi ceea ce pare să fie. 

În analiza acestui fenomen putem vorbi de mai multe niveluri ale 
iluziei. Prima şi cea mai urgentă sarcină este cea de negare a faptului că 
moartea fizică ar reprezenta sfârşitul. Trebuie neapărat postulată existenţa 
unei vieţi după moarte, chiar dacă aceasta nu este una tocmai plăcută sau una 
care ar dura pe veci. Totuşi, o iluzie mai atrăgătoare ar fi adăugarea ambelor 
aspecte menţionate mai înainte, respectiv, să fie plăcută şi să fie veşnică (adică 
să nu murim niciodată). Forma cea mai atrăgătoare a unei astfel de iluzii ar 
fi să considerăm că moartea este de fapt o formă de împlinire - adică după 
moarte persoana va avea experienţe subiective, profunde, foarte plăcute care 
nu se vor termina niciodată. 

Evoluţia ideilor despre viaţa spirituală după moarte se potriveşte 
cu tiparul iluziilor pozitive. Abordările timpurii ale vieţii după moarte nu 
descriau această stare ca fiind deosebit de plăcută. Iniţial (adică în timpurile 
străvechi), moartea era concepută ca marele nivelator. Toată lumea urma să 
sufere la fel după moarte. Moartea îi conducea pe toţi într-un loc întunecat, 
neplăcut sau condamna toţi muritorii la o existenţă nefericită, în care să 
bântuie pe această planetă sub formă de umbră (Eliade, 1978) .  Această noţiune 
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a morţii ca factor egalizator are un farmec aparte mai ales în societăţile în care 
existau diferenţe extrem de mari de putere şi de statut social. 

O altă noţiune timpurie descrie moartea ca având atât trăsături 
pozitive, cât şi negative. În această abordare, moartea are două etape (de 
exemplu, Huntington şi Metcalf, 1979) .  Imediat după moarte, cel decedat 
devine o stafie, o fiinţă nefericită care stă ascunsă printre cei vii şi îi invidiază 
(uneori, dându-Ie şi bătăi de cap) .  Mai târziu, spiritul celui decedat va trece în 
sfere mai fericite, unde va continua să trăiască pe veci. Din nou, moartea era 
percepută ca fiind similară pentru toată lumea şi ea presupunea o anumită 
cantitate de neplăcere. 

Mai târziu a apărut un set de idei care descriau moartea ca pe o 
modalitate prin care se evaluau acţiunile din viaţa persoanei pentru care ea 
era pedepsită sau recompensată după moarte. Moartea însemna judecată, iar 
calitatea vieţii după moarte depindea în mare măsură de această judecată. 
Această doctrină transformă viaţa într-un proces care determină ce se va 
întâmpla cu persoana după ce moare. Fascinaţia acestei noţiuni este evidentă. 
Oamenii se pot linişti că bunătatea lor va fi răsplătită, iar ticăloşiile celorlalţi 
vor fi pedepsite după moarte. Această convingere are o posibilă utilitate şi 
pentru societate, deoarece astfel oamenii s-ar putea comporta într-o manieră 
mai dezirabilă din punct de vedere social (adică, virtuos) ca să îşi asigure o 
viaţă mai bună după moarte. 

Creştinismul a dus la extreme experienţa vieţii după moarte, Iărgind 
spaţiul dintre suferinţa celor răi şi fericirea celor binecuvântaţi. În concepţia 
creştină, în iad se regăseşte mult mai multă suferinţă decât în oricare altă idee 
contemporană despre o viaţă de apoi neplăcută, în timp ce raiul este descris 
ca un loc mult mai plăcut şi mai atrăgător decât locurile descrise în abordări 
rivale (Stannard, 1977) . Chiar şi astăzi, predicatorii creştini accentuează 
foarte mult dezirabilitatea raiului. Predicatorul fundamentalist Billy Graham 
citează aprobator un coleg de-al său care spunea "Îmi este dor de rai. Ceea ce 
m-a ţinut în viaţă până acum este speranţa că voi muri" (1987, p. 232) . Astfel, 
moartea este prezentată ca o stare preferabilă vieţii, ceea ce poate fi perceput 
ca un triumf asupra problemei morţii. Exemplul lui Graham nu este unul 
neobişnuit din acest punct de vedere. Creştinismul timpuriu a trebuit să se 
confrunte cu oameni care duceau această accepţiune la extremă. De exemplu, 
multe cazuri de martiraj păreau să fie voluntare. Din acest motiv, Biserica 
a considerat că trebuie să le interzică oamenilor să se martirizeze (Clebsch, 
1979). 

Opţiunile religioase moderne continuă să se modifice în direcţia unor 
accepţiuni mai favorabile privind viaţa după moarte. Începând cu secolul al 
XIX-lea, europenii au început să nu mai creadă în existenţa iadului (Aries, 
1981) .  Până atunci, oamenii au fost serios preocupaţi de posibilitatea damnării 
eterne; însă, după aceea, europenii nu au mai crezut că vor suferi în iad 
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până la sfârşitul timpului. Poate că, în America, credinţa fundamentalistă în 

existenţa iadului a durat mai mult, dar chiar şi aşa, declinul ei începuse deja. 
O evaluare recentă efectuată la nivel naţional a relevat faptul că majoritatea 
oamenilor cred într-o formă de viaţă de după moarte, dar o percep într-o 
lumină pozitivă, dându-i o conotaţie pozitivă. Doar foarte puţine persoane 
cred că sunt condamnate la suferinţe eterne (Woodward, 1989). 

Astfel, dintr-un anumit punct de vedere, abordarea religioasă 
occidentală a vieţii de după moarte a suferit modificări serioase de-a lungul 
timpului. Iniţial, oamenii au crezut că toată lumea va avea o viaţă neplăcută 
după moarte. În prezent, însă, oamenii cred că aproape toată lumea va avea 
o viaţă plăcută după moarte. 

Durata vieţii după moarte a suferit şi ea modificări în sensul în care 
abordările mai recente îi conferă un aspect permanent (deşi dovezile sunt 
ambigue din mai multe puncte de vedere). Unele convingeri timpurii 
concepeau viaţa de după moarte ca fiind temporară, având o durată limitată. 
Reîncarnarea, de exemplu, semnifică faptul că renaşterea (pe această lume 
sau în alta) este un fenomen normal pentru fiecare fiinţă a cărei soartă include 
moartea. Aşa cum am menţionat anterior, multe dintre credinţele despre 
stafii le considerau pe acestea sufletele celor decedaţi recent, stafiile urmând 
să aibă o existenţă de durată limitată pe pământ. 

Nemurirea spirituală, aşa cum este ea reflectată în religie, nu este 
singura formă de iluzie prin care se neagă finalitatea morţii. Este interesant 
să luăm în considerare şi nemurirea seculară, adică forme de supravieţuire 
după moarte aici pe pământ. Pe măsură ce credinţa religioasă îşi pierde din 
influenţă, oamenii încep să caute din ce în ce mai multe modalităţi prin care 
pot atinge nemurirea seculară. Ei doresc să fie ţinuţi minte sau să lase în urmă 
ceva de valoare, ceva trainic. 

Există mai multe forme de nemurire seculară, însă fiecare dintre acestea 
pare să se bazeze pe iluzii. Una dintre ele se referă la atingerea nemuririi 
prin muncă. Realizările personale vor fi ţinute minte; chiar dacă persoana 
încetează să mai existe fizic, realizările sale vor putea fi utilizate în continuare 
de alţii. De exemplu, oamenii ar putea uita cine a făcut proiectul unui anumit 
pod, însă vor continua să se folosească de acesta şi să beneficieze de pe urma 
sa. Astfel, inginerul în cauză va avea satisfacţia că a atins o formă de nemurire 
anonimă. De asemenea, creaţiile artistice se pot bucura de apreciere continuă, 
deşi în cele mai multe cazuri nu putem vorbi despre anonimatul lor (deoarece 
numele artistului este cu mare grijă inscripţionat pe capodopera sa). În sfârşit 
şi faptul că cineva are copii poate reprezenta o legătură promiţătoare cu 
viitorul îndepărtat (de exemplu, Kastenbaum, 1974). Prin generaţii succesive, 
o parte din sinele fizic al persoanei dăinuieşte în continuare, mai ales dacă 
unii copii primesc acelaşi nume sau seamănă cu persoana respectivă. 
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În mare parte, nemurirea seculară se reduce la dorinţa de a fi ţinut 
minte. După ce mori, oamenii te vor ţine minte, iar numele tău va fi asociat 
în continuare cu realizările sau cu acţiunile tale pozitive. Această speranţă 
pare să fie foarte răspândită; oamenii sunt preocupaţi să li se poarte pe mai 
departe numele, ridică pietre funerare, îşi dau numele realizărilor lor şi aşa 
mai departe. 

Dar probabil că şi speranţa de a fi ţinut minte este doar o iluzie. Şansa 
reală de a fi ţinut minte într-un mod corect, care să aibă sens, este destul de 
redusă. Să ne gândim doar la cei care au trăit cu două sau trei secole în urmă 
(să nu mai vorbim de cei care au trăit acum douăzeci sau treizeci de secole); de 
câţi dintre aceştia ne aducem aminte? Doar câteva persoane foarte norocoase, 
extraordinare, sunt păstrate suficient de vii în memoria colectivă, uneori prin 
faptul că diverse străzi sunt denumite după ele. Însă majoritatea oamenilor 
nu ştiu nimic despre cei după care au fost denumite aceste străzi. Îmi aduc 
aminte că, pe vremea adolescenţei mele, am călătorit prin Germania şi am 
vizitat câteva cunoştinţe de acolo. Am stat pe strada Gustav Meyrink din 
Munchen. Cunoşteam în mare cultura şi istoria Germaniei, dar nu auzisem 
niciodată până atunci de Gustav Meyrink. Ca urmare, mi-am întrebat gazda 
cine era acest om. Gazda, care locuia pe strada respectivă de ani de zile, a dat 
pur şi simplu din umeri spunând: "Probabil ceva filozof sau general" . Cineva 
cândva credea că era important să denumească o stradă ca să îl comemoreze 
pe Meyrink, incluzând în numele străzii chiar şi prenumele acestuia, doar ca 
să evite posibilele confuzii ulterioare. Dar gazda mea pare să fi considerat 
absolut irelevant să ştie ceva despre cel după care era denumită strada pe 
care locuia. 

Speranţa că vom fi ţinuţi minte poate, de asemenea, să fie parte 
integrantă din dorinţa de a avea copii. Prin copii, părinţii doresc să accentueze 
continuitatea dintre generaţii (Thompson, Clark şi Gunn, 1985). Părinţii îşi 
percep eforturile şi sacrificiile ca fiind mijloace prin care le pot da copiilor 
şansa unui început bun în viaţă. În spatele acestei accepţiuni, ar putea sta 
speranţa că, prin avantajele oferite copiilor, părinţii vor fi ţinuţi minte. Astfet 
se obţine eficacitatea, deoarece eforturile părinţilor îmbunătăţesc viaţa 
copiilor. Faptul că beneficiile acestui ajutor sunt conştientizate de-a lungul 
mai multor generaţii conferă siguranţa că amintirea părinţilor va dura. Din 
păcate, societatea noastră promovează ideea realizărilor pe cont propriu - din 
acest motiv copiii nu pot aprecia suficient de mult ceea ce le oferă părinţii. De 
exemplu, studiul efectuat de Bellah şi colab. (1985) oferă relatarea unui bărbat 
care se consideră "un afacerist realizat pe cont propriu", fără să menţioneze 
că de fapt tatăl lui era cel care a fondat afacerea, Iăsându-i-o moştenire! În 
general, în timp ce părinţii tind să accentueze şi să exagereze continuitatea 
dintre generaţii, tinerii au tendinţa de a o minimaliza şi de a-i subestima 
importanţa (Thompson şi colab., 1985). 
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Durata nemuririi seculare poate fi estimată cu o precizie considerabilă. 

Este adevărat că, din când în când, realizările unei persoane deosebite pot 
fi ţinute minte timp de mai multe secole (împreună cu numele său); Însă 

. 
acestea sunt excepţii extraordinare - vorbim despre eroi, artişti, politicieni 

extraordinari şi cam atât. Doar o mână de oameni sunt ţinuţi minte pe o 
perioadă mai lungă decât secolul în care au trăit. Munca şi viaţa majorităţii 

dintre noi sunt uitate complet, fără să lase vreo urmă. 
Până la un punct, oamenii sunt într-adevăr ţinuţi minte de rudenii, 

timp de aproximativ 70 de ani - cam atât durează în mod obişnuit viaţa unui 
om (Kearl, 1989). Rudele care se nasc în timpul vieţii tale te vor ţine minte. În 
schimb, cei care se nasc după moartea ta, nu. Amintirea ta se şterge treptat în 
cei 70 de ani după moartea ta, după care eşti uitat complet. 

Acest lucru poate fi demonstrat cu uşurinţă, am făcut-o şi eu cu 
studenţii de mai multe ori la cursuri (vezi, de asemenea, Kearl, 1989). 
Desigur, în general oamenii îşi cunosc destul de bine părinţii. Ştiu însă mult 
mai puţine lucruri despre bunicii lor, deşi le cunosc numele şi o parte din 
datele biografice. Când vine vorba de străbunici, destul de puţine persoane 
reţin numele celor opt străbunici (în realitate, doar foarte puţine persoane 
care îşi aduc aminte măcar de numele unuia dintre aceştia). Sunt foarte rare 
cazurile în care persoanele îşi aduc aminte de ceva mai substanţial legat de 
străbunicii lor. Aceasta este deci durata nemuririi seculare în cadrul familiei: 
amintirea păleşte drastic de la o generaţie la alta, iar cei care se nasc după 
moartea ta, probabil că nici nu îşi vor cunoaşte numele. 

În sfârşit, să ne gândim la cele câteva persoane foarte norocoase care 
sunt ţinute minte de mulţi oameni (sau nu de foarte mulţi) pe o perioadă 
lungă de timp, şi după moartea lor. Viaţa şi sinele persoanei sunt filtrate 
prin dorinţele, nevoile şi distorsiunile interpretative ale celor care o ţin 
minte. Amintirea supravieţuieşte, probabil fiindcă ideea în sine este utilă sau 
atrăgătoare dintr-un anumit punct de vedere. Se pare că, de această utilitate 
depinde dacă vei rămâne în amintirea posterităţii sau nu. 

O analogie utilă în acest sens ar fi cazul celor care există deja din timpul 
vieţii lor în mintea celorlalţi sub formă de idei - vorbim despre persoanele 
care devin celebre încă în timpul vieţii (Braudy, 1986). Viaţa şi activităţile lor 
sunt prezentate în mass-media. De obicei, asemenea persoane se plâng de 
două lucruri. În primul rând, majoritatea acestor relatări nu sunt corecte. În al 
doilea rând, aceste povestiri sunt distorsionate, astfel încât să se potrivească 
cu interesele publicului. Adică aceste persoane au observat că publicul nu 
doreşte să afle adevărul despre ele, ci, mai degrabă, se aşteaptă să poată fi 
categorizate sau stereotipizate. Din acest motiv, aspectele sinelui care nu se 
potrivesc cu imaginea aşteptată sunt neglijate sau ignorate. 

Acurateţea este un aspect interesant. Dacă ştirile nu reuşesc să obţină 
povestea ta exact în momentul în care s-a întâmplat, când ţi se poate lua un 
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interviu, care sunt şansele tale să fii păstrat viu în amintirea posterităţii? 
Şansele ca cineva să te ţină minte sunt mici, iar cele de a fi ţinut minte corect 
sunt şi mai mici. 

Singura veste bună (dacă poate fi ea considerată bună) este că oricum 
nu contează. După ce mori, nimic nu mai are vreo importanţă pentru tine 
aşa că pentru tine nu mai contează dacă lumea te ţine minte sau nu. Istoria 
îi descrie pe Abe Lincoln şi pe Adolf Hitler în maniere total diferite (iar 

portretele celor doi probabil că se abat de la individualitatea reală a fiecăruia). 
Insă ambii au trecut de faza în care le-ar păsa ce părere are istoria despre ei. 

Din acest motiv, nemurirea seculară este temporară. Însă faptul că 
oamenii doresc să fie păstraţi în amintire, chiar dacă pentru un timp limitat, 
are o importanţă deosebită. Apropierea şi importanţa ideii sunt aspectele care 
comportă ameninţarea. Orice lucru care poate îndepărta moartea (chiar şi 
amânarea ei) ajută la reducerea ameninţării şi a anxietăţii. Este adevărat, când 
oamenii se gândesc la inevitabilitatea morţii, probabil că ar prefera să aibă 
o viaţă veşnică. Dar, de obicei, suntem dispuşi să acceptăm şi mijloace prin 
care putem uita de moarte. Din acest motiv, prioritatea este reprezentată de 
depăşirea iminenţei morţii. Moartea care va surveni într-un viitor îndepărtat 
este mult mai acceptabilă decât ideea că am putea muri chiar în acest moment. 

Observaţiile procesului morţii indică acelaşi lucru: răspunsul imediat 
la ameninţarea morţii este eliminarea ei din câmpul prezentului. Din nou, 
asemenea iluzii sunt concentrate asupra ideii morţii iminente. Kiibler-Ross 
(1969) a înaintat ipoteza potrivit căreia vestea unei morţi inevitabile induce 
surprindere intensă, deşi toţi adulţii sunt conştienţi că vor muri - însă acest 
eveniment a fost delegat într-un viitor abstract şi vag. În accepţiunea lui 
Kiibler-Ross reacţia individuală la ideea morţii proprii iminente este însoţită 
de o serie de manifestări: în primul rând, persoanei îi vine greu să creadă 
că acest lucru se va întâmpla (adică nu pot să cred că mi se va întâmpla aşa 
ceva); în al doilea rând, nu acceptă; în al treilea rând, persoana este dispusă 
să facă compromisuri şi să renegocieze lucrurile. Aceste reacţii iniţiale 
demonstrează refuzul omului de a accepta că va muri în curând. De fapt, în 
al treilea tip de reacţii (adică, în negociere), persoana acceptă inevitabilitatea 
morţii, dar încearcă din răsputeri să găsească modalităţi prin care să o amâne 
pentru o dată imprecisă. O moarte posibilă distantă şi abstractă este mult mai 
acceptabilă şi mai plauzibilă decât moartea percepută ca un fapt iminent. 

Unul dintre motivele vehemenţei negării imediate, iluzorii a morţii este 
reprezentat de implicarea plină de sens a vieţii într-un viitor apropiat. Viitorul 
îndepărtat are doar legături slabe de sens cu prezentut însă săptămânile şi 
anii care urmează sunt strâns legate de evenimentele care au loc în prezent. 
Vrei să termini proiectele în care eşti implicat în momentul de faţă. Vrei să-ţi 
ajuţi copiii să termine facultatea, să-ţi vezi nepoţii, să termini la serviciu ceea 
ce ai de făcut şi aşa mai departe. Nu vrei să-ţi scape lucrurile la care te-ai 
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gândit sau pe care le-ai planificat deja. Ideea că vei pierde ocazia să vezi ceva 

ce va avea loc peste patru secole nu este nici pe departe atât de neliniştitoare. 
Pe scurt, viaţa este întotdeauna incompletă, provizorie, ea poate fi 

supusă schimbărilor majore (vezi Sartre, 1934) . O viaţă poate fi comparată cu 
o clădire care este permanent reparată şi renovată. Faptul că moartea survine 
nu înseamnă că s-ar fi terminat construcţia. Mai degrabă, am putea spune că 
moartea este întotdeauna o întrerupere, care lasă mereu în urma ei clădiri 
neterminate. Reţinerea persoanei faţă de moarte începe cu rezerva de a lăsa 
un proiect neterminat. Reacţia de "negociere", observată de Kiibler-Ross, 
reflectă dorinţa fiinţelor umane de a termina proiectul început. În principiu, 
persoana pare să spună: lăsaţi-mă doar să termin ceea ce am început şi nu mă 
voi mai apuca de nimic altceva. 

Înainte să încheiem discuţia despre rolul iluziilor în învingerea angoasei 
existenţiale, ar fi important să investigăm mai atent aceste concepte legate 
de viaţa de după moarte. Am ales imaginea raiului descrisă într-un volum 
semnat recent de Billy Graham, intitulat: "Conjruntându-ne cu moartea"l. Deşi 
mesajul lui vizează segmentele mai puţin educate ale populaţiei, farmecul 
său persistă şi în prezent; am putea spune că această imagine reprezintă una 
dintre forţele cele mai puternice ale Creştinismului actual. La urma urmei, 
teoriile complexe şi abstracte ale teologilor de elită ai Creştinism ului s-ar 
putea să nu corespundă cu ceea ce doresc oamenii să creadă. (Într-adevăr, o 
ştire publicată recent relatează că mulţi teologi sunt de-a dreptul stânjeniţi 
de variantele explicite, concrete ale vieţii de apoi descrise de diverse secte 
fundamentaliste; vezi Woodward, 1989). 

În relatarea lui Graham, raiul este definit în primul rând pe baza a 
ceea ce nu este. (Această accepţiune corespunde cu ideea mea potrivit căreia 
noţiunile împlinirii se bazează pe orice este diferit de şi mai potrivit decât 
experienţele actuale) . Multe dintre neajunsurile şi problemele vieţii prezente 
vor dispărea în rai. Graham caracterizează raiul prin absenţa durerii, 
îngrijorărilor, suferinţei, crimei, drogurilor, războiului, înfometării, anxietăţii, 
morţii şi inumanităţii omului faţă de semenii săi (1987, p. 253).  El adaugă că, 
în rai, nu există căsătorie, ecologi, secte ori noapte. Graham mai sugerează că 
sinele terestru va fi, de asemenea, absent sau cel puţin obişnuita preocupare 
faţă de sine va dispărea. 

Partea bună este că renaşterea în rai va fi însoţită de un trup glorificat, 
adică un corp fizic perfect, la care se adaugă un intelect la fel de splendid. În 
ceruri, fiecare dintre noi vom şti la fel de multe ca experţii şi nu va trebui să ne 
mai bazăm pe aceştia. (Să nu uităm că Graham se adresează persoanelor mai 
puţin educate, pentru care expertiza este o dimensiune străină, care solicită 
încrederea şi complianţa destul de arbitrar). În cele din urmă, ne vom bucura 
de dragoste necondiţionată şi de prezenţa lui Iisus. 

1 În original - Facing Death (n. tr.). 
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Rezumând cele spuse de Graham, în rai vom avea un corp superb, nu 
ne vom simţi niciodată rău, nu ni se vor întâmpla niciodată lucruri rele, vom 
avea un loc minunat unde să trăim cu familia noastră, vom şti mai multe decât 
aşa-zişii experţi, ne vom bucura de iubire şi de virtute şi vom fi în preajma 
lui Dumnezeu. Raiul este descris ca un loc binecuvântat, o stare de plăcere 
permanentă, de care nu am prea avut parte aici pe pământ. Din câte ştim, 
această abordare este absolut corectă. Însă credinţa generală într-un astfel 
de loc se bazează mai puţin pe adevăr şi dovezi obiective şi mai degrabă pe 
farmecul doctrinei în sine. Farmecul său este dublu: în primul rând, învinge 
ameninţarea morţii, iar, în al doilea rând, prezintă viaţa de după moarte în 
aşa fel încât ea ne oferă tot ceea ce ne dorim aici pe pământ. 

Moartea si sensul 
, 

Moartea este sfârşitul vieţii, ea poate fi considerată scena finală a 
dramei vieţii personale. Privită din acest punct de vedere, moartea este o 
parte integrantă a sensului vieţii persoanei, la fel cum sfârşitul unei povestiri 
este o parte importantă a poveştii. 

Însă această abordare este greşită. În multe cazuri moartea nu face 
parte din poveste. Cu toate acestea, ea este finalul vieţii; de multe ori, 
moartea pare să fie o întrerupere şi nu o concluzie a vieţii. În loc să semene 
cu punctul culminant sau cu concluzia unui roman, moartea este precum un 
program de televiziune întrerupt de o pană de curent, al cărui rezultat este 
că telespectatorul nu va mai vedea niciodată mai mult din el. Pur şi simplu se 
întrerupe, fără să aibă vreo concluzie. 

Astfel, moartea nu este neapărat continuarea sensului vieţii. Uneori 
moartea întrerupe povestea, împiedicând-o să se ajungă la o concluzie 
corectă. În unele cazuri (cum ar fi aluzia la inutilitate), moartea poate chiar 
submina sau contrazice sensul vieţii persoanei. Acest caz a fost exemplificat 
de cele întâmplate lui Livşiţ, bolşevicul descris la începutul acestui capitol, 
care, după ce şi-a devotat viaţa Revoluţiei ruse şi cauzei comuniste, s-a trezit 
că va fi executat şi acuzat pe baza unor dovezi false ca un contrarevoluţionar 
căzut în dizgraţie. 

Impunerea sensului asupra morţii 

În capitolul anterior, în care am discutat despre suferinţă şi traumă, 
am văzut că oamenii sunt foarte motivaţi să înţeleagă şi să găsească un sens 
traumei. Acelaşi lucru este valabil şi în cazul morţii. Oamenii au reţineri în 
a accepta moartea ca pe un eveniment care nu are sens, un eveniment care 
subminează şi contrazice sensul vieţii. Ca urmare, vor fi motivaţi puternic să 
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încerce să impună un sens pozitiv asupra morţii, care (pe cât se poate) îi va 
conferi un aspect de continuitate în contextul vieţii persoanei. 

Foarte des, tocmai lipsa sensului morţii este aspectul cel mai tulburător. 
Fiinţele umane resimt de cele mai multe ori regret sau compasiune legate 
de moarte, dar acest lucru se intensifică dacă moartea pare lipsită de sens şi 
de utilitate. De exemplu, oamenii în general îl jelesc pe tânărul care moare 
în război, însă durerea este şi mai mare dacă moartea sa survine după 
terminarea războiului (înainte ca vestea armistiţiului să poată fi răspândită) 
sau în cazul în care soldatul este ucis într-un accident de maşină în spatele 
frontului. Cazul cel mai cumplit este cel în care soldatul este ucis accidental în 
urma unui "schimb amical de focuri" - adică ucis din greşeală de un camarad 
de-al său. Asemenea morţi se întâmplă şi sunt de aşteptat pe timp de război. 
(De fapt, în trecut, armatele au suferit mult mai multe pierderi umane din 
cauza bolilor, accidentelor şi malnutriţiei decât de pe urma armelor inamice). 
Asemenea morţi însă par să zădărnicească sensul sacrificării vieţii soldatului. 

Deci morţi absurde există şi sunt tolerate foarte greu. Fiinţele umane 
doresc ca moartea să aibă sens şi îşi doresc ca acest sens să fie compatibil cu 
sensul vieţii. 

Atribuirea unui sens morţii urmează cele patru nevoi umane de sens. 
Dacă o moarte serveşte un scop, atunci ea este mult mai acceptabilă decât 
una care este inutilă şi nu are sens. Astfel, una dintre abordări este cea de 
a căuta un scop pe care l-ar putea avea moartea. Acest aspect este implicit 
cazului prezentat puţin mai înainte. Să mori în luptă de mâna inamicului 
poate fi conceput ca o moarte sur venită cu un scop. O astfel de moarte este 
un sacrificiu care contribuie la scopul de a apăra patria şi de a menţine 
onoarea naţiunii. O eventuală victorie ar fi imposibilă fără aceste morţi, prin 
urmare moartea acestor soldaţi a servit scopul obţinerii unor rezultate dorite, 
valoroase. 

Merită să adăugăm că sensul morţii acestor soldaţi depinde astfel de 
rezultatul final al conflictelor armate. Moartea multor soldaţi americani, 
britanici şi francezi din cele două războaie mondiale a câştigat sens şi valoare 
pozitivă în urma victoriei decisive; adică, moartea lor i-a ajutat pe camarazii 
lor să obţină un succes răsunător. În schimb, este mult mai dificil să atribuim 
sens morţii soldaţilor germani şi japonezi. Ei au luptat pentru o cauză 
discreditată, care nu a avut succes. În retrospectivă, războiul a atribuit morţii 
lor sensul eşecului, inutilităţii şi al sacrificiului inutil. 

Moartea poate căpăta sens şi dacă i se conferă o valoare pozitivă; astfel, 
ea poate deveni acceptabilă, chiar dezirabilă. Un exemplu excelent în acest 
sens este cel al ridicării morţii de către Creştinism la rangul unei experienţe 
extrem de dezirabile, care implică mântuirea, fericirea şi reunirea cu familia. 
Martirajul şi sacrificiul sunt, probabil, formele extreme de conferire a unor 
valori pozitive morţii. Se crede că martirii, printre care se numără şi soldaţii 
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care îşi dau viaţa într-un război sfânt, vor avea parte de beneficii cereşti 
speciale, deoarece şi-au sacrificat existenţa terestră într-o modalitate apreciată 
şi binecuvântată. Sacrificiul lor poate conferi onoare şi privilegii familiei 
deoarece moartea poate fi concepută ca ofrandă oferită zeilor. 

' 

Eficacitatea, a treia nevoie de sens, este şi ea extrem de importantă 
pentru moarte. Moartea ameninţă individul că îl va priva de control. În 
moartea modernă, medicală, rolul pe care îl are persoana în propria moarte 
este de multe ori redus la o funcţie pasivă. Fiinţele umane percep acest aspect 
ca fiind extrem de ameninţător. Un cercetător ilustru a rezumat rezultatele 
studiilor în domeniu, spunând 1/ • • •  neajutorarea este cea care îi sperie cel mai 
mult pe oamenii în vârstă, şi nu moarteal/(Kearl, 1989, p. 125). Să fii redus la 
starea de legumă care este ţinută în viaţă împotriva voinţei sale, incapabilă să 
facă ceva ce are sens sau este plăcut, care are frecvent dureri, devine de multe 
ori coşmarul cu care trebuie să se confrunte multe persoane spre sfârşitul 
vieţii. Nu este surprinzător că, în unele cazuri, moartea este percepută ca 
fiind preferabilă acestei stări. Kearl spune că George Washington a putut să le 
spună medicilor săi să îl lase singur ca să poată muri; astăzi însă, foarte puţine 
persoane în vârstă au suficientă autoritate ca să poată lua o asemenea decizie. 
În faţa posibilităţii unei existenţe dureroase, neajutorate, menţinute mecanic, 
se accentuează revolta împotriva pierderii eficacităţii deţinute în procesul 
morţii. Unii se sinucid sau îşi revendică dreptul de a recurge la eutanasie. 
Alţii apelează la mutarea persoanei muribunde din spital într-un cămin de 
bătrâni, ceea ce îi permite să moară într-un mediu mai familiar - acasă sau 
într-o altă locaţie decât un spital. Se oferă îngrijire, dar controlul este deţinut 
de persoana care este pe moarte sau de familia sa. În acest fel, oamenii simt 
că mai deţin un minim control asupra ultimelor zile din viaţă, ceea ce se află 
într-un puternic contrast cu modul în care trec în nefiinţă multe persoane în 
zilele noastre. 

Pe lângă control, mutarea la un cămin de bătrâni îi oferă pacientului 
şansa de a-şi menţine demnitatea. Desigur, demnitatea este o formă de 
stimă de sine, care este cea de-a patra nevoie de sens. Demnitatea ar putea 
fi elementul comun, universal diverselor concepte despre o moarte bună. 
Pentru o persoană în vârstă, perspectiva unei deteriorări până la starea unui 
copil neajutorat - care nu este în stare să mănânce, să umble, să se ducă la baie 
fără ajutor, fiind absolut dependent de cei din jur - este extrem de umilitoare 
şi persoana ar putea ajunge în starea în care să îşi dorească ceea ce majoritatea 
oamenilor doresc să evite. Într-un context total diferit, moartea prin execuţie 
publică se poate şi ea folosi de demnitate prin criteriul morţii bune. Să mori 
bine înseamnă să îţi menţii demnitatea, să arăţi că nu-ţi este teamă, sau nu 
regreţi nimic, sau că nu te laşi umilit. Spre deosebire de aceştia, cei care au o 
moarte rea prin execuţie publică încep să se văicărească, să plângă sau să se 
apere. 
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Importanţa stimei de sine aduce în discuţie problematica vastă legată 

de definirea morţii bune şi a morţii rele. În cele ce urmează, vom aborda 

aceste concepte. 

Morti bune si rele 
, , 

Potrivit lui Michael Kearl (1989), în toate culturile există conceptul de 

"moarte bună". Aceasta prezintă nenumărate variaţii şi se schimbă în timp, 
însă o parte a conceptului rămâne mereu neschimbată. 

In general, morţile bune par să accentueze sensurile pozitive (printre 
care poate fi inclusă şi stima de sine individuală). O a doua trăsătură ar fi cea 
care se referă la minimalizarea suferintei; nu este de mirare că o moarte care 
durează şi este dureroasă este percepută ca fiind o moarte rea. În vremurile în 
care boala însemna suferinţă îndelungată fără prea mult ajutor medical, fără 
anestezie sau fără posibilitatea ameliorării simptomatologiei, moartea bună 
era considerată cea survenită în luptă. O astfel de moarte avea şi sens, mai 
ales în termenii valorii pozitive conferite luptei. 

Una dintre imaginile celebre ale unei morţi bune este cea a lui Roland, 
aşa cum este ea relatată în Cântecul lui Roland. Roland este rănit mortal 
în luptă, însă reuşeşte să trăiască atât cât să-şi poată lua rămas bun de la 
tovarăşii săi de luptă şi să avertizeze întreaga armată de poziţiile inamicului, 
ajutând astfel oastea lui Carol cel Mare să obţină victoria. Aşadar, moartea 
lui Roland are sensuri multiple: i s-a permis să-şi menţină mare parte din 
demnitatea unui erou, a îndeplinit cerinţa demnităţii de a muri în luptă, a 
servit un scop suprem şi, în final, i s-a permis să-şi păstreze eficacitatea atât 
prin influenţarea deznodământului luptei cât şi prin alegerea locului în care 
a decis să moară. 

În trecut, morţile subite erau considerate respingătoare, indezirabile. 
În era modernă atitudinile faţă de moarte s-au schimbat în aşa măsură, 
încât moartea subită este varianta favorizată, deoarece presupune suferinţe 
minime (Aries, 1981). Desigur, aceste modificări de atitudine sunt motivate; 
de obicei, oamenii nu mor brusc la vârsta de 25, 35 sau 45 de ani, fiecare 
dintre acestea fiind considerate decese rele, deoarece survin prematur. Spre 
deosebire de timpurile moderne, în care moartea survine la vârste destul de 
înaintate, în trecut oamenii aveau aproape aceleaşi şanse să moară în oricare 
moment, pe întregul parcurs al vieţii. Vârstnicul de 75 de ani care moare în 
somn nu moare de fapt subit, în sensul în care omul medieval ar fi perceput 
moartea subită. 

În prezent, vârstnicii se retrag de obicei din multe funcţii sociale -
astfel, ei nu mor într-un mod care ar servi unor scopuri sau valori. Ca urmare, 
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concepţia modernă despre moartea bună s-a mutat spre menţinerea stimei de 
sine şi a eficacităţii, precum şi a reducerii suferinţei celui muribund. 

Anul trecut, televiziunea a prezentat liga masculină de softball a 
vârstnicilor din Florida. Aceşti bărbaţi, toţi peste vârsta de 60 de ani, jucau 
softball în fiecare după-masă pe arşiţă. Pe măsură ce urmăream emisiunea, 
mă întreb am dacă este într-adevăr bine şi dacă acest joc este recomandabil, 
de vreme ce sportul practicat pe căldură poate fi periculos şi pentru tineri, 
darămite pentru vârstnici. Unul dintre jucători povestea că tocmai cu o 
săptămână mai înainte, unul dintre membrii echipei, dorind să prindă 
o minge, a suferit un atac de cord şi a murit pe loc în braţele reporterului. 
Reacţia mea a fost o consternare totală, deoarece temerile mele legate de 
siguranţa jocului au fost confirmate. Totuşi, ceea ce m-a surprins cel mai mult 
a fost comentariul reporterului la spusele bătrânelului: "Ce moarte faină" _ 

la lumina zilei, în timpul unei partide de softball, în timp ce te distrai până 
în ultimul moment din viaţă. Atitudinea reporterului reflectă un aspect 
important: acest exemplu este unul de moarte bună. Nu îţi pierzi stima de 
sine, nu devii neajutorat şi nu suferi. 

Deci asta ar fi una dintre variantele moderne ale morţii bune. Este 
însoţită de dureri şi costuri minime, nu îţi răpeşte treptat demnitatea şi aşa 
mai departe. Asta nu înseamnă că pentru familie, aceasta ar fi varianta cea 
mai confortabilă, deoarece dovezile arată că moartea subită a celui drag este 
mult mai dureroasă pentru cei apropiaţi decât posibilitatea de a se obişnui cu 
gândul trecerii lui în nefiinţă (Parkes şi Weiss, 1983). Ne putem imagina şocul 
pe care l-a avut familia jucătorului de softball când a primit vestea că acesta 
a murit subit, fără nicio avertizare. Ne punem însă întrebarea dacă rudelor 
le-ar fi fost mai bine dacă ar fi murit cum se moare de obicei la această vârstă, 
fiind nevoit să parcurgă o serie de operaţii chirurgicale, să petreacă mult timp 
prin spitale, să primească diagnostice din ce în ce mai sumbre, să decadă 
fizic, să i se termine economiile (poate şi ale familiei), să urmărească cum 
defilează toată familia în jurul patului de moarte pentru ultima dată, înainte 
să-şi dea duhul. Aceasta este, într-adevăr, o întrebare la care răspunsul poate 
fi dat foarte greu. În termeni practici, am putea spune că moartea bruscă, 
neaşteptată este cea mai simplă, deşi adaptarea emoţională la realitatea 
morţii ar putea fi mai uşoară dacă procesul morţii s-ar întinde pe o perioadă 
mai lungă de timp. 

a altă abordare modernă a morţii bune este cea vehiculată de Billy 
Graham (1987). Acest tip de moarte se referă la o persoană a cărei credinţă 
creştină este extrem de puternică, a cărei viaţă a fost trăită în pioşenie şi 
virtute, iar treburile sale pământeşti sunt bine orânduite. Înconjurată de 
familie, persoana se duce cu bucurie spre Dumnezeu, iar sufletul care zboară 
spre ceruri se va oglindi pe zâmbetul lăsat pe chipul celui căruia i-a aparţinut. 
Ca exemplu demn de urmat, Graham dă cazul unei doamne care a murit 
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înconjurată de familia ei, împreună cu care cânta cântece creştine înregistrate 
pe o casetă audio. Aceasta pare să fie o moarte bună, fiindcă menţine sensurile 
pozitive ale vieţii persoanei în contextul religios şi deoarece plăcerea 

. 
apropierii de familie şi prezenţa muzicii sugerează că persoana nu a suferit 
foarte mult înainte să moară. 

Dar să ne întoarcem privirea spre cealaltă extremă: moartea rea. În 
opinia mea, moartea cea mai cumplită este cea exemplificată de victimele 
regimurilor totalitare. Elizabeth Becker (1986) oferă o descriere foarte vie a 
câtorva victime ale regimului Khmerilor Roşii din Cambogia; procesul în sine 
nu diferă foarte mult de cazurile întâlnite în alte regimuri totalitare (vezi, 
de exemplu, Arendt, 1951; Conquest, 1990) . În mod obişnuit, un asemenea 
tânăr este extrem de devotat naţiunii sau partidului politic căruia îi subscrie 
şi încearcă să facă tot ce îi stă în putinţă ca să slujească cât mai bine aceste 
cauze. S-ar putea să i se promită promovări rapide, pe măsură ce măcelul îi 
elimină pe superiorii săi de pe scara ierarhică. Aceste măceluri îl îngrijorează 
şi îl înspăimântă, dar continuă să creadă că, dacă rămâne loial cauzei, nu face 
nimic rău şi, dacă termină cu bine ce are de făcut, va putea continua să-şi 
slujească idealurile şi să se ţină departe de necazuri. 

După care este arestat. Ştie că este nevinovat, deci la început va crede 
că a fost arestat din greşeală şi speră să clarifice situaţia. Din păcate, sistemul 
nu funcţionează în acest fel. În principiu, regimul totalitar are scopuri 
nerealiste şi comite o serie de erori nepermise, astfel că va fi nevoie de ţapi 
ispăşitori. Eşecul trebuie atribuit cuiva care va fi acuzat de sabotaj - partidul 
sau sistemul nu pot fi acuzate. 

Tânărul nostru îşi dă seama că există o serie de dovezi împotriva sa. 
Prietenii şi cunoştinţele l-au turnat că ar fi sabotor. Acest lucru îl surprinde, 
cum pot oamenii pe care i-a iubit şi pe care i-a ajutat să îl trădeze atât de 
mişeleşte? Neagă acuzaţiile care i se aduc şi astfel încep torturile. Pe măsură 
ce tortura devine din ce în ce mai insuportabilă, treptat îşi dă seama că nu 
există speranţă de scăpare, decât dacă recunoaşte lucrurile de care este 
acuzat. Nu i se spune ce ar trebui să mărturisească. Fiind nevinovat, îşi dă 
seama că va trebui să inventeze o serie de crime pe care nu le-a comis. Pe 
măsură ce cedează sub tortură, i se cer numele complicilor pe care i-a avut în 
comiterea ororilor mărturisite. În acest moment, îi vine deja atât de uşor să-şi 
mărturisească viaţa dublă fictivă de sabotor şi de om al inamicului, încât nu 
mai are scăpare. Începe să dea numele prietenilor, colegilor şi rudelor pe care 
îi denunţă ca fiind complicii săi. Când se finalizează dosarul, tânărul nostru 
este executat. 

De ce am ales acest caz ca fiind exemplul cel mai potrivit pentru 
moartea cea mai cumplită? Desigur, moartea printr-o tortură care durează 
luni de zile implică suferinţe cumplite, iar acesta este deja unul dintre criterii. 
Pe lângă asta, o astfel de moarte pare să distrugă sistematic toate elementele 
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pozitive, semnificative ale vieţii persoanei. Chiar mai mult, forţează persoana 
să urmărească cu atenţie acest proces înainte să moară. Devotamentul şi 
idealismul persoanei sunt transformate în ipocrizie, de vreme ce acceptă 
să joace rolul duşmanului cauzei pentru care luptase înainte din răsputeri. 
Moare simţind că toată lumea îl consideră trădător, ceea ce, de fapt, nu 
corespunde adevărului. Pe lângă asta, nedreptatea crasă a celor întâmplate 
îl îndeamnă treptat să devină suspicios în privinţa sistemului pe care l-a 
susţinut. Probabil că începe să-şi dea seama că partidul şi cauza pentru care a 
luptat se bazează pe minciuni, pe abuzul nemilos asupra celor neajutoraţi şi 
nevinovaţi. Chiar dacă ar fi eliberat în ultimul moment, ne-am putea întreba 
ce fel de idealuri ar mai putea avea un astfel de om, după ce a avut asemenea 
experienţe de victimizare. În sfârşit şi probabil faza cea mai cumplită dintre 
toate, în ultimele momente ale vieţii, îşi dă seama că falsele mărturisiri pe care 
le-a făcut sub influenţa torturii vor afecta viaţa unor oameni la care ţine - că 
a participat la condamnarea unor fiinţe nevinovate, la soarta pe care a avut-o 
şi el. Şi-a trădat într-un mod josnic soţia, prietenii sau fraţii, condamnându-i 
la luni de agonie urmată de moarte; în cele din urmă, moare cu conştiinţa 
încărcată de aceste gânduri. 

Astfel, morţile rele nu numai că nu conţin aspecte pozitive, ci 
zădărnicesc în acelaşi timp şi sensul vieţii persoanei. Pe de altă parte însă, 
morţile bune continuă sensul vieţii persoanei sau cel puţin nu îl ameninţă. 

Rezumat si sinteză 
, 

Noţiunea potrivit căreia moartea ar ameninţa în mare măsură sensul 
vieţii este un produs al iluziilor noastre. La urma urmei, moartea nu trebuie 
neapărat să aibă sensuri sau implicaţii de vreun fel. Moartea survine şi la 
nivelul speciilor inferioare nouă, care sunt capabile să trăiască fără să se 
folosească de sens. Nu există dovezi că, de exemplu, copacii s-ar folosi de 
limbaj sau de simboluri sau că ar comunica între ei - cu toate acestea şi copacii 
mor. Moartea în sine nu are nicio legătură cu sensul; dacă noi îi permitem să 
rămână aşa. 

Doar abordarea individuală, profund interpretativă a vieţii consideră 
moartea un eveniment care ameninţă tot ceea ce reprezintă viaţa. Trăim 
ţintind spre viitor. Însă moartea şterge posibilitatea viitorului şi pune 
întrebări incomode legate de semnificaţia eforturilor pe care le-am depus 
pentru realizările noastre. Mai ales în viaţa modernă accentuăm foarte mult 
importanţa sinelui, Însă după moartea persoanei şi sinele încetează să mai 
existe, îndepărtând astfel fundamentele valorilor a ceea ce am înfăptuit. La 
urma urmei, după ce ai murit, mai contează dacă ai fost recunoscut, dacă 
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lumea te-a tratat aşa cum ai fi meritat sau dacă ţi-ai dovedit superioritatea 

faţă de vreun rival sau faţă de ceilalţi? 
Moartea a fost mereu o ameninţare, dar această ameninţare a devenit 

şi mai accentuată în era modernă. Criza de valori a dus la accentuarea 
importanţei sinelui ca fundament de valoare. Însă acest fundament de valoare 
nu reuşeşte să îi supravieţuiască omului muritor. 

Moartea în sine este un eveniment traumatic, iar gânduri le despre 
moarte induc distres. Aceste aspecte ar putea fi rezolvate eficient cu ajutorul 
iluziilor. Dacă oamenii se pot linişti la gândul că posteritatea îi va ţine minte, 
că au contribuit la crearea unor lucruri valoroase care dăinuie sau că se pot 
bucura de o viaţă spirituală de după moarte, problema morţii se reduce 
semnificativ. 

Totuşi, mult mai neliniştitoare pentru viaţă este provocarea pe care o 
comportă moartea. Nu este vorba doar de identificarea unui sens pe care i-l 
putem atribui morţii, ci, mai degrabă, ideea morţii ameninţă că va anula toate 
eforturile pe care le-am făcut în viaţă, că tot ceea ce am realizat îşi va pierde 
sensul şi utilitatea. 

Soluţia cea mai eficientă pentru rezolvarea acestei ameninţări constă în 
încadrarea vieţii într-un context care îi supravieţuieşte sinelui. Dacă eforturile 
personale sunt consacrate atingerii unor scopuri şi valori care se pot întinde 
pe mai multe generaţii în viitor, atunci moartea nu le mai poate submina. 
Totuşi, ca să putem realiza acest lucru într-un mod eficient, trebuie să găsim 
nişte baze de valoare care vor dura mai mult decât viaţa persoanei. Societatea 
modernă i-a învăţat pe oameni să se folosească de sine şi de familia imediată 
ca fundamente de valoare esenţiale, iar acestea nu sunt la fel de eficiente ca 
valorile mai vechi, când vine vorba de confruntarea cu ameninţarea morţii. 
Sinele moare odată cu tine şi nici familia nu va trăi cu mult mai mult decât 
tine. Individul modern care se confruntă cu moartea este limitat şi forţat să 
se gândească la copiii săi ca la surse majore de valoare pozitivă în viaţă şi 
care vor trăi mai mult decât eL Din nou, acest aspect confirmă importanţa 
faptului că, prin copii, viaţa poate căpăta sens în societatea modernă. Atâta 
timp cât persoana nu este prea atentă la acest aspect, ar putea să reuşească. 
Dar dacă ne gândim mai bine, vom observa că este, de fapt, o soluţie cam 
fragilă. În cazul în care copiii nu se ridică la aşteptările părinţilor, atunci 
acestora nu le mai rămâne nicio sursă eficientă de valoare pozitivă în viaţă. 
Chiar şi în cazul în care copiii sunt reuşiţi, ne dăm seama că şi ei sunt la 
fel de muritori şi că, de fapt, vom fi uitaţi rapid de generaţiile viitoare. În 
sfârşit, există un element evident, extrem de îngrijorător în această încercare 
de a transfera responsabilitatea asupra copiilor considerând că ei ar trebui să 
deţină sursa majoră de valoare care să supravieţuiască vieţii noastre. Valoarea 
vieţii personale este dată de copii; valoarea vieţii copiilor este şi ea dată de 
copiii pe care îi vor avea, la rândul lor; vieţile lor îşi dobândesc valoarea din 
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faptul că au copii şi aşa mai departe. În cele din urmă, acest lucru înfăţişează 
condiţia umană ca având aceeaşi valoare ca cea a insectelor şi a viermilor, 
care, asemenea nouă, trăiesc doar ca să mănânce şi să se reproducă. 

Ar fi mult mai eficient dacă ne-am aborda viaţa prin prisma unui 
context de sens mai larg. Dacă vrem să fim liniştiţi în faţa morţii, trebuie 
să obţinem valoarea vieţii noastre din religie, politică, artă, ştiinţă sau alte 
domenii similare care se întind pe mai multe decenii sau chiar secole. Deşi 
moartea ar putea continua să reprezinte o sursă de îngrijorare şi suferinţă, 
ea nu poate ameninţa serios o viaţă care este impregnată cu asemenea 
sensuri. Dar, din păcate, era modernă a îngreunat semnificativ încercările 
individuale de construire a unor vieţi în contexte atât de complexe. Mai 
precis, accentuarea importanţei sinelui ca fundament major de valoare, 
utilizat pentru justificarea şi pentru legitimarea încercărilor umane, a devenit 
un factor care agravează ameninţarea morţii. Cu cât ţi-ai conceput mai mult 
viaţa în jurul valorii reprezentate de sine, cu atât mai mult moartea va anula 
valoarea vieţii tale. Din aceste motive, toate aspectele problemei persoanele 
a morţii - îmbătrâni rea, moartea, pierderea oportunităţilor - vor reprezenta 
probabil ameninţări şi pe viitor. 
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Schimbări în viată 
� , 

Imbogătiri si sărăciri ale sensului , , 

Nathaniel, fiul unor sclavi din Virginia de Sud, s-a născut în 1800. 
Stăpânul lor era un bărbat indulgent, mai în vârstă, numit Turner. Acesta, 
impresionat de talentul şi de inteligenţa neobişnuită a copilului, i-a asigurat 
o îngrijire preferenţială în copilărie, completată şi cu ceva educaţie. Copilul 
fusese încurajat să creadă că era destinat să înfăptuiască lucruri măreţe. Dar 
după moarea stăpânului şi a soţiei lui, Nat Turner fost vândut altor stăpâni, 
pentru care nu era cu nimic deosebit faţă de ceilalţi sclavi de aceeaşi vârstă. 
Nu întrezăreau niciun motiv pentru care ar fi trebuit să continue educarea lui 
Nat sau să se comporte altfel decât cu ceilalţi. Astfel, la vârsta de 21 de ani, 
deşi fusese un băiat care promitea foarte mult, şi-a dat seama că nu însemna 
cu nimic mai mult decât o mână de lucru, despărţit de soţie şi copil, care 
fuseseră vânduţi altor stăpâni. 

În acest moment din viaţă, Nat Turner a început să aibă viziuni. Convins 
că Dumnezeu îi vorbeşte, Turner a început să le ţină predici celorlalţi sclavi, 
iar în ziua sa liberă călătorea prin împrejurimi vorbindu-le unor grupuri de 
sclavi din ce în ce mai mari. Turner a reuşit să aducă pe calea cea dreaptă un 
proscris alb care l-a auzit predicând, după care l-a şi botezat. Acest simbolism 
rasial în care un negru botează un alb a stârnit senzaţie în rândul localnicilor. 
Cam în această perioadă, Dumnezeu i-ar fi arătat lui Turner adevărata sa 
misiune în viaţă: să-I slujească în aşa fel încât în noul mileniu ordinea socială 
să fie inversată, negrii să fie stăpânii alb il or. Treptat, Turner şi-a adunat un 
grup de discipoli, pe care i-a călăuzit sub semnul divinităţii. Până la urmă, 
a reuşit să stârnească o răscoală brutală printre sclavi, care a lăsat urme 
serioase în imaginaţia societăţii sclavagiste din sudul Statelor Unite. Grupul 
de sclavi adunaţi în jurul lui Turner nu aveau prea multe şanse în lupta cu 
trupele organizate, astfel încât rebeliunea a fost rapid înăbuşită. Nat Turner, 
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fost sclav pe plantaţie transformat în predicator transformat în general şi 
mesia de culoare, a fost până la urmă transformat în fugar, care trebuia să se 
ascundă prin mlaştini şi câmpuri pentru tot restul vieţii. A fost prins, aCUZat 
şi spânzurat la vârsta de 31 de ani (Oates, 1975). 

Deşi puţini americani contemporani trec prin evenimente similare 
răscoalei sclavilor condusă de Turner, povestea vieţii lui reuşeşte să surprindă 
câteva teme majore specifice schimbărilor în viaţă: disperarea şi depresia care 
însoţesc pierderea sensului; bucuria care însoţeşte găsirea unor sensuri noi; 
revizuirea naraţiunii vieţii, de fiecare dată când survine o schimbare majoră; 
incidentele critice care par să stea la baza evenimentelor majore, care puteau 
fi, eventual, evitate; şi continuitatea temelor majore de viaţă - continuitate 
care pare să-şi bată joc tocmai de ideea schimbărilor fundamentale din viaţă. 

Acest capitol va examina modul în care fiinţele umane trec prin şi se 
adaptează la schimbările majore în sensurile vieţii. Vom examina pe scurt 
care sunt aspectele implicate în atribuirea noilor sensuri vieţii, după care vom 
trece la investigarea mai aprofundată a proceselor prin care scăpăm de unele 
sensuri. Acest capitol se va concentra asupra schimbărilor survenite la nivel 
individual, în timp ce capitolul următor va analiza schimbările survenite în 
grupuri mai mari de oameni, în cadrul schimbărilor sociale. Legătura dintre 
sens şi reglare emoţională este un factor esenţial pentru schimbările din 
viaţă - acest capitol va urmări cu atenţie modul în care aspectele emoţionale 
participă la re-atribuirea sensului vieţii individului. 

Adăugarea unei noi surse de sens nu necesită prea multe analize şi 
discuţii, fiindcă acest proces este unul direct şi clar. Însă procesul de eliminare 
a sensului ridică imediat o serie de întrebări. În principiu, sensul este o 
legătură sau o asociere - deci cum poate fi dizolvată o astfel de conexiune? 
Două lucruri care erau legate unul de celălalt pot să nu mai aibă nicio legătură 
semnificativă? Ar putea cinci plus patru să nu mai fie nouă? Ar putea divorţul 
să rupă legătura dintre doi oameni în aşa măsură încât să devină indiferenţi 
unul faţă de celălalt, considerându-se reciproc total lipsiţi de importanţă, ca 
nişte străini? 

Spre deosebire de datele prezentate în capitolul anterior, rezultate 
privind schimbările în viaţă sunt foarte dificil de obţinut. Cercetătorii din 
cadrul ştiinţelor sociale au acordat destul de multă atenţie proceselor în 
care oamenii se alătură unor grupuri şi le părăsesc, însă majoritatea acestor 
investigaţii s-au concentrat asupra identificării unor predictori statistici 
majori şi mai puţin asupra proceselor interne implicate. Totuşi, am reuşit să 
pun cap la cap o serie de rezultate pe care vi le voi prezenta în cele ce urmează. 

Prima sursă se referă la divorţ (sau la alte tipuri de rupere a legăturilor 
sentimentale). Există multe studii care au investigat divorţul, însă majoritatea 
acestora s-au rezumat la cercetarea factorilor demografici şi generali care ar 
putea prezice cel mai bine cine va divorţa. Totuşi, mai recent, s-a încercat 
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examinarea proceselor subiective, interpretative, care pot însoţi divorţul. 
Cercetările cele mai importante în acest sens au fost cele efectuate de Diane 

Vaughan (1986). 
A doua sursă implică părăsirea grupurilor religioase. În ultima vreme 

a avut loc o creştere considerabilă a numărului studiilor dedicate modului 
şi cauzelor pentru care oamenii părăsesc aceste grupuri. În particular, 

studiile au observat că majoritatea membrilor abandonează aceste grupuri 
în decursul primilor doi ani de la aderare. Prin studierea celor care părăsesc 
sectele religioase s-au aflat foarte multe detalii despre modul în care oamenii 
abandonează sau părăsesc o credinţă religioasă (de exemplu, Bromley, 1988). 

Părăsirea unui grup politic poate avea un impact la fel de puternic ca 
şi părăsirea unui cult religios. Richard Crossman (1987/1949) a publicat o 
compilaţie de relatări directe ale unor intelectuali occidentali privind atracţia 
iniţială pe care a avut-o ideea comunismului asupra lor şi abandonarea, în 
cele din urmă, a acesteia. Deşi aceste relatări au fost obţinute pe un eşantion 
destul de mic şi nu am putea spune că eşantionarea a fost tocmai riguroasă 
din punct de vedere ştiinţific, relatările detaliate ale proceselor subiective le 
conferă o valoare extraordinară. 

Cercetătorii din cadrul ştiinţelor sociale au acordat o atenţie 
considerabilă studiului rolurilor sociale şi interpersonale, printre care pot 
fi incluse şi modul în care acestea determină comportamentul, conflictul, 
stresul, distanţa interpersonală şi aşa mai departe. Noile cercetări au examinat 
modul în care oamenii părăsesc anumite roluri şi cum se adaptează situaţiei 
unui "fost" rol, adică un rol anterior care nu mai este activ (mai ales Ebaugh, 
1988a). Studiile care investighează îmbătrânirea şi pensionarea oferă noi 
informaţii despre aceste procese (Kaufman, 1986). 

Unele dintre aceste studii au examinat doar schimbările intenţionate de 
viaţă (de exemplu, Ebaugh, 1988a), ceea ce nu este edificator, dacă dorim să 
facem comparaţii. Câteva perspective privind aceste procese pot fi obţinute 
din cercetările lui Katherine Newman (1988) asupra mobilităţii descendente. 
Studiile ei implică angajaţi (de la directori executi vi până la muncitori din 
fabrici) care şi-au pierdut locul de muncă, precum şi soţii care, în urma 
divorţului, au fost nevoite să coboare pe scara ierarhică. 

Cât de obişnuit este ca oamenii să renunţe la sensul vieţii? Unele 
tranziţii, trecerea de la un rol la altul par inevitabile. Nimeni nu poate să 
rămână licean pentru totdeauna. Totuşi, alte tipuri de schimbări sunt mult 
mai ample. În momentul actual, se pare că aproximativ 40-50% dintre căsătorii 
sfârşesc prin divorţ (Price şi McKenry, 1988). Aproximativ 20% dintre bărbaţii 
americani îşi pierd locul de muncă şi, de-a lungul vieţii, trebuie să coboare 
pe scara ierarhică (Newman, 1988). Marea majoritate a membrilor diverselor 
culte religioase părăsesc cultul în decurs de doi ani de la aderare (de exemplu, 
Barker, 1988). Sunt destul de frecvente cazurile în care membrii unor grupuri 
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religioase mai importante părăsesc grupul, întorcându-se ulterior (de 
exemplu, Hoge, 1988). 

În general, pare evident faptul că există un număr semnificativ de 
încălcări ale unor angajamente şi abandonări ale unor relaţii, deşi acest 
fenomen nu este nici pe departe universal. Preocuparea centrală a acestui -
capitol nu este investigarea cauzelor sau a predictorilor statistici ai acestor 
schimbări, ci, mai degrabă, ne interesează procesele subiective de interpretare 
ale acestora şi modul în care oamenii îşi restructurează sensurile vieţii. Ne 
interesează ce se întâmplă în interiorul persoanei care trece prin asemenea 
schimbări de viaţă. 

Farmecul unui sens nou 

Oamenii adaugă sens vieţii lor prin asumarea unor relaţii, angajamente 
şi obligaţii noi. Acest proces este de multe ori însoţit de aderarea la grupuri 
sociale sau de formarea lor. În cele mai multe cazuri, noii membri intemalizează 
credinţele, valorile şi standardele grupului căruia i s-au alăturat. 

Adăugarea unor sensuri noi vieţii induce de cele mai multe ori stări 
intense de fericire, euforie, veselie şi beatitudine care pot dura o perioadă 
destul de lungă. Cele mai mute dovezi în acest sens se referă la asimilarea 
voluntară a noilor sensuri. Din acest motiv, va trebui să fim foarte atenţi când 
încercăm să extrapolăm aceste efecte asupra schimbărilor involuntare. Totuşi, 
se pare că majoritatea sensurilor noi sunt adăugate voluntar, astfel, aspectul 
emoţional pozitiv ar putea fi un fenomen destul de tipic. 

Căsătoria este un exemplu obişnuit pentru procesele de îmbogăţire a 
sensurilor vieţii. Deşi tranziţia pe care o presupune căsătoria poate implica 
procese dificile de adaptare, de cele mai multe ori ea generează stări de 
euforie. Aşa cum am arătat şi în capitolele anterioare, perioada imediat 
următoare căsătoriei este cea mai fericită din viaţa unei femei (de exemplu, 
Campbell, 1981). Iubeşti şi eşti iubită, sentimentele de libertate şi de optimism, 
de bucurie că eşti în viaţă, sunt foarte intense în această etapă (Rubin, 1976). 

Un nou loc de muncă este un alt exemplu de tranziţie care implică 
atribuirea unor sensuri noi vieţii. Primele săptămâni petrecute la locul de 
muncă au o tentă emoţională pozitivă, plăcută. Seamănă cu starea emoţională 
caracteristică "lunii de miere" (Helmreich, Sawin şi Carsrud, 1986). Mulţi se 
apucă de noua muncă plini de ambiţie, cu aşteptări favorabile şi idealiste şi 
cu un optimism entuziast (de exemplu, Cherniss, 1980). Chiar dacă traseul 
ocupaţional pare lung şi dificil, începutul este de multe ori caracterizat 
de emoţii şi atitudini pozitive - sentimentul de schimbare, de bucurie şi 
aventură. Oamenii sunt fericiţi când speră şi visează că viaţa lor adultă va fi 
fericită (Levinson, 1978)1. 
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Tranziţia la statutul de părinte are o serie de implicaţii negative, printre 

care se numără stresul şi tensiunea, cererile şi obligaţiile, sentimentul că eşti 

legat pe veci şi pierderi în calitatea şi intimitatea mariajului. În ciuda acestor 

probleme, există o serie de semne care asociază euforia cu statutul de părinte. 

Cel puţin emoţiile pozitive puternice pătrund printre necazurile şi dificul tă ţile 
cu care se confruntă părinţii. Unul dintre semnele cele mai evidente este 

reducerea ratei suicidului în rândul celor care devin părinţi - spre deosebire 
de multe alte tranziţii care implică aceeaşi cantitate de stres şi tensiune (vezi 
Baumeister, 1990; Hendin, 1982). Trecerea la statutul de părinte diferă de alte 
tranziţii stresante, prin faptul că oferă o serie de sensuri noi vieţii, ceea ce ar 

putea compensa diverse aspecte problematice. 
Experienţele convertirilor religioase sunt şi ele recunoscute pentru 

fascinaţia şi pentru starea de beatitudine care le însoţesc. Timp de mai 
multe decenii s-au studiat experienţele de convertire religioasă petrecute 
în adolescenţă. Rezultatele ne oferă o imagine destul de exactă a ceea ce se 
întâmplă în aceste procese. Asemenea experienţe pot apărea fie după ce o 

persoană îmbrăţişează o nouă credinţă, fie după ce dezvoltă o relaţie mai 

profundă cu credinţa care, în primă instanţă, nu o prea atrăsese. Perioada 
care precedă aceste convertiri este de cele mai multe ori marcată de depresie 
şi de o puternică senzaţie de vinovăţie, precum şi de sentimentul că se comite 
un păcat. Experienţa convertirii induce "o stare extatică de pace şi virtute" 

(Argyle, 1959, p. 61). Dacă persoana se alătură unui nou grup religios, apare 
deseori o perioadă similară lunii de miere, plină de fericire şi de efervescenţă 
spirituală, perioadă în care noul convertit jubilează la ideea că orice faptă, 
oricât de măruntă, este înţeleasă acum în contextul marelui plan divin 
(Rothrnaun, 1988, pp. 208-209; de asemenea, Paloutzian, 1981) .  

Experienţele religioase ale sclavilor prezintă aceleaşi tipare care pot fi 
regăsite şi printre adolescenţi. O perioadă de singurătate, tristeţe, anxietate, 
sentimentul de vinovăţie vor face loc unei senzaţii puternice că poţi fi iubit 
şi acceptat de Dumnezeu. Cel care s-a convertit este cuprins de iubire şi de 
compasiune. Sclavii reţine au data convertirii ior transformând-o într-o ocazie 
de sărbătoare specială (Raboteau, 1978). 

Ca să putem înţelege în profunzime schimbările emoţionale intense 
care însoţesc deşteptarea spirituală! religioasă, ar fi util să investigăm cazuri 
individuale. Un studiu de caz detaliat al unei puternice convertiri religioase 
a fost oferit de James Fowler (1981). O femeie, numită Mary, dusese o viaţă 
considerată imorală şi iresponsabilă. Se droga, a avut câteva tentative de 
suicid, avea o viaţă sexuală promiscuă, trăia în concubinaj (ceea ce în anii 
1950 era considerat imoral), fura din magazine şi aşa mai departe. Sub efectul 
unui drog ilegal (LSD), Mary a avut o revelaţie religioasă. "Mi s-a revelat 
într-un fel atât de real.. .  faptul că singurul nostru scop pe pământ trebuie să 
fie adorarea şi slăvirea lui Dumnezeu - că întregul nostru scop este să fim 
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pătrunşi de spiritul său sfânt şi să îl slăvim" (Fowler, 1981, p. 220). Puţin 
mai târziu, Mary a început să exploreze doctrinele creştine, dându-şi seama 
că, prin asemenea incursiuni, lucrurile încep să prindă contur şi să aibă sens 
într-un fel nou, mai intens. 

După aceste experienţe, au avut loc alte intervenţii divine pentru Mary, 
care aveau rezultate la fel de pozitive. În timpul unei căsnicii dezastruoase, 
lucrurile s-au agravat serios. Mary şi-a adus aminte mai târziu cum soţul 
ei stătea în faţa clădirii în care locuiau şi urla în gura mare, înjurând-o, 
vorbindu-i obscen în auzul tuturor vecinilor. În acel moment, l-a auzit pe 
Dumnezeu spunându-i: "A fost de ajuns" (p. 236), ceea ce a umplut-o de pace 
şi linişte. (La puţin timp după aceste evenimente, Dumnezeu i-a dat voie să 
şi divorţeze). Astfel, întreaga ei viaţă şi emoţiile ei au fost schimbate în bine 
când a început să vadă lucrurile din perspectiva lui Dumnezeu şi a început să 
simtă compasiune din partea divinităţii. 

Sursele cele mai elocvente ale farmecului inerent sensurilor noi sunt 
relatările comuniştilor din compilaţia lui Crossman (1987). Aceste persoane 
povesteau aderarea lor la comunism în termeni de optimism, fericire, 
cunoaştere de sine şi o înţelegere atotcuprinzătoare. Perioada anterioară 
fusese destul de tristă pentru aceste persoane (ceea ce ne aduce aminte de 
stările de depresie resimţite de adolescenţii care mai târziu s-au convertit). 
Aceşti oameni au vorbit despre "disperarea lor privind valorile occidentale" 

(p. 4) şi despre teama de fascism. Considerau nou-formata republică a Uniunii 
Sovietice ca fiind "regatul lui Dumnezeu pe pământ" (p. 4), "vestitorul unei 
noi ere" (Fischer, p.  199) sau o utopie care se transforma în realitate (Gide, p. 
180). 

Îmbrăţişarea comunismului a avut două tipuri de efecte principale. 
Primul se referă la faptul că lumea părea să aibă sens. Probabil că rezumatul 
lui Arthur Koestler este cel mai potrivit pentru a descrie acest lucru: "Noua 
lumină pare să strălucească din toate direcţiile tocmai pe ţeasta omului; 
întregul univers se potriveşte într-un tipar, la fel ca piesele unui joc de puzzle, 
care se asamblează ca prin minune. De acum încolo, fiecare întrebare are 
răspuns, iar îndoielile şi conflictele ţin de un trecut zbuciumat, când omul 
trăia într-o ignoranţă totală, în lumea insipidă şi in coloră a celor care nu ştiu" 

(p. 23) .  
A doua consecinţă are implicaţii emoţionale şi  mai puternice. Fazele 

iniţiale de bucurie au fost urmate de sentimente durabile de seninătate şi 
calm, combinate cu entuziasm şi optimism. Koestler povesteşte despre " pacea 
sufletească şi seninătatea convertitului" (p. 23) şi despre absenţa vinovăţiei 
("o conştiinţă curată şi binecuvântată", chiar şi după comiterea unor fapte 
ilegale şi imorale; p .  33). Richard Wright, un autor american de culoare se 
gândeşte cu nostalgie la vremurile în care fusese comunist şi este fericit că 
scrierile sale au fost publicate, deoarece nu credea că va mai avea vreodată 



Capitolul 12 - Schimbări în viaţă 

pasiunea, speranţa, credinţa şi devotamentul pe care le-a avut pe vremea 

respectivă şi nici puterea şi claritatea emoţională pe care le-a cunoscut atunci 

(1987, p. 162) . 
Deci, în generat perioadele imediat următoare găsirii noului sens sunt 

adesea asociate cu emoţii pozitive intense. Lumea şi viaţa par să aibă sens 
într-un fel nou, iar această descoperire induce stări extatice. Aceste dovezi 
sunt în concordanţă cu ipoteza potrivit căreia gestionarea emoţiilor este una 
dintre funcţiile principale ale sensului. Îmbrăţişarea unui set nou de sensuri, 
cum ar fi cele aferente unei credinţe sau unui rol nou, se dovedeşte adesea a fi 
o modalitate puternică prin care persoana poate induce stări afective pozitive. 
Se pare că recunoaşterea neaşteptată a faptului că, în sfârşit, lumea are sens 
este o sursă importantă de emoţii pozitive. Acest lucru poate fi considerat 
imaginea în oglindă a ceea ce am descris în capitolul anterior despre suferinţă: 
senzaţia că lumea nu mai are sens este o sursă importantă de emoţii negative. 

Menţinerea devotamentului, evitarea disonanţei 

De multe ori, cei care au părăsit recent o mişcare, o relaţie sau un rol 
vor spune că au fost duşi pe căi greşite. Ei susţin că cineva i-a păcălit sau 
le-a făcut promisiuni false. Scenariul implicit este că au fost atraşi de nişte 
promisiuni tentante, dar nesincere, iar când şi-au dat seama de duplicitate, 
au plecat. 

Ar putea exista un dram de adevăr în toate relatările acestea, însă nu 
pot fi considerate întru totul corecte. Oamenii nu sunt participanţi pasivi la 
ceea ce li se întâmplă. Nu sunt în totalitate pasivi nici măcar cu privire la 
iluziile despre implicarea lor în toate poveştile acestea. În capitolul anterior, 
despre fericire, am văzut că oamenii construiesc şi menţin în mod acti v iluziile 
pozitive; de fapt, oamenii se pricep foarte bine la aceste activităţi. Aceleaşi 

abilităţi sunt folosite şi în cazul rolurilor, al relaţiilor şi al implicărilor pe care 
aceştia le au. Un grup sau o mişcare nu trebuie neapărat să îi înşele total sau 
parţial pe cei care aderă. Tot ceea ce trebuie să facă este să le satisfacă nevoile 
emoţionale şi să-i lase să se auto amăgească. 

Fiinţele umane îşi menţin iluziile prin ignorarea informaţiilor 
contradictorii şi a implicaţiilor acestora. Când se întâmplă ceva care confirmă 
convingerile lor, ei reţin întâmplarea, se gândesc la ea şi o stochează împreună 
cu celelalte amintiri. Când se întâmplă ceva care infirmă ceea ce doresc ei 
să creadă, încep să deconstruiască lucrul respectiv şi nu se mai gândesc la 
implicaţii. Ţin informaţia separată, izolată, fără să încerce să o lege de alte 
informaţii relevante sau găsesc o modalitate prin care o pot explica astfel 
încât aceasta să nu ameninţe convingerea pe care o preferă. Aceste informaţii 
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contradictorii se ţin segregate, fără să aibă ocazia să fie asociate cu informaţii 
care au sens. 

Este destul de evident că oamenii pot suporta confruntarea CU 
evenimente izolate care contrazic convingerile lor bazale, atâta timp cât 
acestea nu creează un tipar coerent, puternic şi durabil. Oamenii sunt 
dispuşi să accepte ocazional şi decepţiile. Au expresii faimoase, populare, 
care exprimă această atitudine, cum ar fi clişeul legat de faptul că nu trebuie 
să câştigăm toate luptele sau că nu trebuie să avem aşteptări prea mari. 
Excepţiile pot fi tolerate atâta timp cât rămân excepţii. 

Problemele şi piedicile izolate pot provoca in mod firesc emoţii 
negative. Dar din nou, o doză ocazională de emoţii negative este acceptabilă, 
câtă vreme nu se formează un tipar de nemulţumire. Cheia reglării acestor 
stări afective şi menţinerea iluziilor proprii constă în conceperea emoţiilor 
negative ca episoade izolate care nu sunt legate unul de celălalt. De exemplu, 
dovezile privind condiţia de părinte arată că fiinţele umane sunt dispuse 
să tolereze emoţii şi stări afective neplăcute, atâta timp cât tiparul general 
rămâne favorabil, şi continuă să creadă că ceea ce fac are valoare pozitivă. 
Emoţiile negative sunt considerate fragmente individuale, izolate şi niciuna 
nu poate fi comparată cu tiparul amplu al emoţiilor pozitive şi al progresului. 

Procesele de menţinere a angajării prin hrănirea iluziilor au fost 
elocvent descrise de diverşi foşti comunişti. Koestler povesteşte că, după ce 
Partidul adopta o anumită poziţie, orice critică sau dezbatere a acestei poziţii 
era percepută ca "sabotaj deviaţionist" . Din acest motiv, toate discuţiile se 
axau pe acordul cu directivele partidului. "Ne străduiam să găsim fiecare în 
mintea noastră nu numai o justificare pentru ceea ce ni s-a prezentat, ci şi unele 
gânduri prin care ne puteam dovedi nouă înşine că, de fapt, dintotdeauna am 
fi fost de acord cu ceea ce ni se cerea. De cele mai multe ori, încercările noastre 
au fost încununate de succes" (p. 50). Partidul era considerat infailibil, atât 
din punct de vedere moral, cât şi logic, astfel că aderenţii la partid reuşeau 
mereu să găsească modalităţi prin care să accepte şi să creadă ceea ce li se 
spunea. Acţiunile imorale ale partidului, care se întindeau de la minciuni şi 
distorsiuni până la intimidare, opresiune şi omor, erau acceptate ca modalităţi 
necesare pentru atingerea scopurilor. 

Atenţia selectivă era unul dintre factorii cei mai importanţi. Koestler 
menţionează cât de indignaţi erau noii convertiţi la comunism în legătură cu 
nedreptăţile societăţii capitaliste -însă nu ar fi scos o vorbă despre deportările 
şi execuţiile din ţările comuniste (p. 71). Fischer relata că majoritatea 
comuniştilor fuseseră obsedaţi de defectele capitalismului, însă continuau să 
nu observe crimele similare comise în regimul comunist. Cu siguranţă, erau 
conştienţi de ceea ce se întâmpla, însă refuzau să admită că aceste lucruri făceau 
parte dintr-un tipar mai larg, mai cuprinzător. În cel mai bun caz, recunoşteau 
că multe dintre sacrificii erau necesare în momentul respectiv, dar credeau că 
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toate aceste întâmplări nefericite urmau să se termine în curând. De exemplu, 

un val de execuţii putea să le inducă un nivel considerabil de stres, dar îşi 
spuneau unul celuilalt că aceste decese erau simptomele tranziţiei (adică ale 

revoluţiei) şi nu ale comunismului. Revoluţia este de multe ori violentă, dar 

după ce revoluţia îşi va atinge scopul şi comunismul îşi va ocupa poziţia, nu 

va mai fi nevoie de asemenea incidente. 
De fapt, strategia de concentrare asupra viitorului şi ignorarea 

prezentului a fost menţionată de mai mulţi foşti comunişti. De exemplu, 
Stephen Spender îşi aduce aminte de un prieten comunist care "trăia în viitor, 
pentru el prezentul aparţinea cruntului trecut pre-revoluţionar" (p.235). 

La un moment dat, şi-a întrebat prietenul cu privire la procesele ruseşti 

"regizate" care discreditau în mod serios încercările ruşilor de a dovedi 
vestului că justiţia este corectă în Rusia. La început, prietenul acesta a stat o 
vreme pe gânduri, după care a spus că a renunţat de mult să se mai gândească 
la aceste procese. Refuzul de a reflecta asupra acestor evenimente conflictuale 
a devenit o temă comună. Nu se trag concluzii, nu se observă implicaţiile, 
deci sensurile sunt evitate. 

Alţii se gândeau la aceste evenimente care puteau fi extrem de 
contradictorii, dar au reuşit să găsească modalităţi prin care să le împace cu 
convingerile lor comuniste. Fischer a spus că "Deznodămintele care păreau 
dăunătoare Rusiei erau considerate efemere, erau interpretate într-un mod 
fals sau eliminate prin adoptarea altor soluţii semnificative, compensatorii" 

(p. 203). Astfel, informaţiile disonante puteau fi ignorate sau cel puţin 
aşa credeau adepţii partidului, deoarece se refereau la aspecte care erau 
temporare şi irelevante. Spender descrie conflictele pe care le-a avut cu 
propria sa persoană, când încerca să găsească modalităţi prin care să-şi explice 
fenomenele care contraveneau credinţelor sale comuniste. Koestler spune 
că a învăţat să nu vadă realitatea aşa cum era ea, ci interpreta evenimentele 
"prin ceaţa uriui miraj dialectic care camufla lumea reală" (34-35). Această 
procedură îi permitea să adapteze informaţia şi să o modeleze cu exactitate 
după tipare de gândire preconcepute (p. 60). 

Strategia evitării aspectelor paradoxale s-a transferat şi asupra relaţiilor 
interpersonale. Aproape toţi scriitorii incluşi în grupul lui Crossman au 
făcut referire la diverse tabu-uri majore care le impuneau să nu discute cu 
nimeni despre dezacordul cu directivele Partidului, acest lucru referindu-se 
mai ales la cei care îşi pierduseră credinţa în comunism. Koestler povesteşte 
că discuţiile purtate cu oponenţi sau renegaţi erau considerate acte de 

"colaborare cu Puterile Răului" (p. 34). Ignatio Silone a fost profund marcat 
de "incapacitatea absolută a comuniştilor de a discuta onest opiniile care le 
contraziceau pe ale lor" sau de a concepe că un adversar poate fi "de bună 
credinţă" (p. 101). În relatările lui Wright, momentele sale cele mai neplăcute 
au fost cele provocate de foştii tovarăşi care au început să răspândească 
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poveşti maliţioase despre et după ce a decis să se retragă din participarea 
activă la mişcarea comunistă. 

Susţinută de grup sau de sistem, nevoia de coerenţă mintală şi-a exercitat 
efectul, înăbuşind orice posibil dezacord. Comuniştii îşi aduc aminte că se 
simţeau neloiali chiar şi în momentele în care luau în considerare posibile 
abordări contradictorii. Evitarea discuţiilor cu oponenţii era doar o parte 
din acest proces. Spender, de exemplu, îşi aduce aminte că se simţea vinovat 
pentru conflictele sale personale legate de comunism, deoarece credea că 
partea din el care inducea aceste atitudini împotriva comunismului putea 
fi în secret aliată cu opresiunea capitalistă. Koestler oferă cea mai extremă 
ilustrare a teoriei echilibrului, în care comuniştii considerau că toţi cei care 
nu îi susţineau activ erau împotriva lor. Prin definiţie, îi considerau fascişti pe 
toţi cei care nu erau comunişti. Chiar şi cei care au murit în închisori fasciste 
erau consideraţi susţinători ai fascismului, cu excepţia celor care s-au alăturat 
explicit comunismului. 

Comunismul nu este singura formă de devotament menţinut prin 
evitarea sensului. Tipare similare apar şi în alte forme de dovezi. Potrivit 
relatărilor lui Vaughan (1986) legate de divorţ, procesul de separare începe 
în momentul în care unul dintre parteneri începe, în secret, să fie nemulţumit 
de relaţie. De obicei, această persoană are reţineri în a se confrunta direct cu 
nemulţumirea pe care o are, deoarece acest lucru ar putea avea efecte negative 
asupra viitorului: la început nimeni nu vrea să accepte ideea că relaţia s-ar 
putea termina cu un divorţ. Soluţia pe termen scurt este de construirea 
problemelor şi a conflictului, în aşa fel încât să poată fi percepute doar sub 
aspectul unor probleme specifice, imediate şi nu ca semne ale unor probleme 
mai profunde. 

Strategiile şi tiparele interpersonale îi ajută pe oameni să evite 
recunoaşterea insatisfacţiei maritale. Partenerul nemulţumit evită să spună 

"Nu sunt mulţumit/ă cu relaţia noastră". În schimb, se va plânge de probleme 
minore sau cotidiene - obiceiurile personale enervante ale celuilalt, conflicte 
şi probleme minore. La rândul său, şi celălalt partener tinde să perceapă 
tiparul mai complex al acestor nemulţumiri şi, astfel, va răspunde pur şi 
simplu la nemulţumirile imediate ale celuilalt în aceiaşi termeni - adică la 
probleme minore, izolate şi nu la probleme grave. Astfel, divorţul începe cu 
certuri neînsemnate care ascund de fapt probleme mai mari. 

Este foarte posibil ca asemenea procese de evitare să opereze şi în 
cazurile în care persoanele îşi pierd locul de muncă. Newman a observat 
că multe persoane care au fost concediate "susţin de multe ori că, privind 
înapoi, ar fi trebuit să anticipeze ceea ce urma să se întâmple" (1988, p. 13). 
Poate că încercau doar să construiască o poveste coerentă, inventând amintiri 
legate de semnele de avertizare. Dar este la fel de posibil ca, la început, să fi 
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încercat să evite conştientizarea semnelor care îi avertizau că, de fapt, cariera 
lor era în pericol. 

Tipare similare pot fi regăsite şi în cadrul cultelor religioase. Multe dintre 
aceste culte se izolează de lume, pe de o parte, pentru a-şi menţine membrii 
departe de opinii contradictorii. Mai ales foştii membri (apostaţii) trebuie 
condamnaţi şi evitaţi (de exemplu, Barker, 1988; HaU, 1988; Rothbaum, 1988). 
Aceste persoane devin creaturi satanice, demoni care ameninţă misiunea 
divină a cultului. Aproape întotdeauna ele sunt considerate ca fiind mai rele 
decât persoanele care nu s-au convertit. 

Când o persoană începe să fie nemulţumită de grupul religios căruia 
îi aparţine, la început tinde să izoleze aceste sentimente şi să evite să se 
gândească la implicaţiile evenimentelor deranjante (de exemplu, Jacobs, 
1984). Acest proces este facilitat şi de credinţă. Oamenii cred că liderul religios 
ştie ce face: "Tot ceea ce face liderul este considerat un proces intenţionat de 
învăţare: în cazul în care membrii grupului consideră că este dificil să accepte 
ceea ce se întâmplă, vor începe să dea vina pe incapacitatea lor de a înţelege 
semnificaţia celor întâmplate" (Rothbaum, 1988, p. 209). Un astfel de răspuns 
este o ilustrare dramatică a credinţei în mitul sensului suprem. Persoana îşi 
impune să creadă că aceste aspecte au un sens pozitiv, chiar şi în cazul în care 
acest lucru nu este deloc evident. Persoana continuă să îşi spună că trebuie să 
existe un motiv solid pentru ceea ce se întâmplă. 

Astfel, fiinţele umane cooperează activ pentru menţinerea iluziilor 
pozitive despre sursele importante de sens din viaţa lor. Se consideră că temele 
majore de sens nu pot fi puse sub semnul întrebării. Oamenii îşi permit să se 
întrebe doar dacă anumite gânduri, emoţii, evenimente şi acţiuni particulare 
sunt compatibile cu aceste teme ample de sens. De multe ori şi justificările 
sunt concepute astfel încât răspunsurile să fie pozitive (vezi mai ales Gide, 
1987). Disonanţa cognitivă este evitată prin refuzul acceptării posibilelor 
inconsecvenţe. Orice ar putea contrazice sensurile ample este reinterpretat, 
deconstruit, tratat izolat, considerat fie irelevant, fie o aberaţie. 

Cristalizare a nemultumirii 
, 

Soluţia prin care se poate evita disonanţa constă în încercarea de a nu 
observa tiparul complex de probleme şi contradicţii. Oamenii reuşesc destul 
de bine să tolereze frustrările, dezamăgirile, amânările sau alte aspecte 
negative care s-ar putea acumula de-a lungul căutării succesului şi fericirii. 
Pe de altă parte, tolerează mult mai greu aceste sentimente dacă le percep ca 
făcând parte dintr-un tipar permanent, stabil de nefericire. 

Sensul este o problemă de asociere - proces prin care aspecte izolate 
sunt legate astfel încât să formeze tipare complexe. Dacă singurul tipar 
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amplu este cel de fericire şi optimism, atunci evenimentele contradictorii 
izolate pot fi respinse şi considerate nişte probleme şi necazuri minore. Orice 
problemă poate fi considerată minoră sau trivială în comparaţie cu totalitatea 
aspectelor pozitive. 

Totuşi, pasul crucial apare în momentul în care aceste evenimente 
contradictorii se asociază şi formează un tipar de gânduri negative, disonante. 
Acest proces ar putea fi denumit cristalizarea nemulţumirii. Diferenţa dintre 
starea subiectivă de dinainte şi de după această cristalizare s-ar putea să nu 
aibă nicio legătură cu vreo modificare a cantităţii îndoielilor şi a emoţiilor 
negative. Ceea ce se modifică este faptul că aceste îndoieli şi emoţii negative 
sunt acum conectate la un tipar mai complex de relaţii de sens, care, în loc 
să fie o simplă colecţie de emoţii şi de presimţiri negative (care privite izolat 
par minore şi nu comportă nicio semnificaţie mai complexă prin asocieri), 
contrazic aceste credinţe formate la niveluri superioare. 

Această diferenţă poate fi foarte uşor ilustrată printr-o analogie 
militară. Evenimentele zilnice bune şi rele pot fi asemuite unui sistem militar. 
În mod normal, status quo-ul este menţinut prin colaborarea eficientă a tuturor 
acestor aspecte pozitive, la fel ca în armată, în timp ce aspectele negative sunt 
ţinute izolate. Este ca şi cum soldaţii inamicului ar ieşi pe rând, câte unul, 
pe câmpul de luptă să se lupte cu armata care este în apărare. Ca urmare, 
fiecare soldat inamic este înfrânt. Ameninţarea reală apare în momentul în 
care soldaţii inamicului se unesc şi formează o armată care ar putea înfrânge 
armata apărării. 

Aşa cum am arătat deja, membrii oricărui grup religios sau cult pot 
supravieţui dacă ignoră îndoielile şi percepţiile proprii şi dacă reuşesc să 
susţină convingerea că tot ceea ce se întâmplă face parte dintr-un plan divin 
sau aparţine eforturilor binevoitoare ale liderului. Pentru aceşti membri, 
schimbarea crucială apare în momentul în care nu îşi mai pot înlătura toate 
îndoielile prin această metodă. De exemplu, femeile din multe grupuri 
religioase netradiţionale sunt subordonate radical membrilor masculini ai 
grupului şi primesc sarcinile tipic feminine de a găti, a spăla şi de a avea grijă 
de bărbaţi. La început, acceptă această poziţie, percepând-o ca făcând parte 
dintr-un plan divin, dar, la un moment dat, ar putea să înceapă să considere 
că situaţia este nedreaptă. Ca urmare, vor începe să-şi considere situaţia 
ca făcând parte dintr-un tipar general de lipsă de respect şi de exploatare 
(Jacobs, 1984). 

Alţi membri ai unor asemenea grupuri se aşteaptă la un progres utopic 
măreţ. Prezentul poate fi considerat o simplă etapă regretabilă a unui proces 
care tinde spre realizări mai înalte. Totuşi, la un moment dat, ar putea deveni 
evident că progresul nu poate fi realizat în totalitate sau nu poate avea loc 
destul de repede, astfel că membrii grupului încep să-şi dea seama că gruparea 
lor religioasă nu va putea reforma lumea. Această observaţie va schimba totul. 
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Până în acest moment, problemele şi nemulţumirile percepute prin prisma 
unui status quo erau considerate necazuri temporare, dar din acest moment, 
încep să devină permanente. Această percepţie eronată a modului în care 
se schimbă lumea, combinată cu percepţia acţiunilor liderilor ca fiind total 
contradictorii cu idealurile simbolice religioase pe care le propovăduiesc, 
devin factori esenţiali în decizia de a părăsi cultul (Wright, 1984). 

Comuniştii occidentali care au vizitat Uniunea Sovietică au trecut prin 
schimbări similare. Andre Gide a rupt-o cu comunismul după una dintre 
vizitele celebre în această ţară. Gide a constatat că interzicerea exprimării 
libere, inegalităţile frapante în ceea ce priveşte nivelul de trai şi deţinerea 
puterii, precum şi alte aspecte semănau foarte mult cu trăsăturile negative 
ale societăţii capitaliste. Mai târziu, Gide declara că ar fi tăcut atât timp cât ar 
fi putut crede în progres, în schimb, a ajuns să creadă că în Rusia condiţiile 
de viaţă se înrăutăţeau treptat. Cu alte cuvinte, aceleaşi probleme ar fi fost 
tolerabile în contextul îmbunătăţirii condiţiilor de viaţă, dar ele au devenit 
intolerabile imediat după ce au fost percepute ca făcând parte dintr-un tipar 
permanent. 

Louis Fischer a vizitat de două ori Uniunea Sovietică, iar contrastul 
dintre cele două vizite l-a mişcat profund. Prima vizită a avut loc la scurt 
timp după Revoluţia Rusă. Cu ocazia acestei vizite, Fischer a observat 
răspândirea optimismului şi a speranţei, în ciuda condiţiilor de trai extrem 
de dificile. Nouăsprezece ani mai târziu s-ar putea ca aceleaşi condiţii să nu fi 
devenit obiectiv mai rele, dar semnificaţia lor s-a schimbat. La a doua vizită, 
Fischer nu a mai reuşit să observe acelaşi optimism şi aceeaşi speranţă, ci 
mai degrabă teamă, cinism, egoism şi alte tipare la fel de dezagreabile. Este 
dificil de stabilit dacă ceea ce s-a schimbat a fost atitudinea lui Fischer sau a 
poporului rus (sau a ambelor părţi), însă implicaţiile sunt aceleaşi în ambele 
cazuri: condiţii similare pot produce sensuri profund diferite, în funcţie de 
modul în care sunt percepute - ca aberaţii temporare sau ca tipare stabile, 
permanente. Perceperea lor sub forma unor tipare stabile, permanente, 
constituie cristalizarea nemulţumirii, ceea ce reprezintă un pas important în 
schimbările din viaţă. În cazul lui Fischer, această percepţie a fost urmată de 
desprinderea de doctrinele comuniste. 

În cazul divorţului, se pot regăsi tendinţe similare: de la perceperea 
unor cazuri izolate de conflicte şi nemulţumiri, fără nicio legătură între ele, 
până la perceperea lor într-un tipar amplu, care comportă toţi indicatorii 
unei căsnicii nefericite. Vaughan (1986) şi-a început interviurile rugându-şi 
participanţii să identifice momentul în care au început să simtă că ceva nu 
este deloc în regulă cu relaţia lor. De cele mai multe ori, răspunsurile erau 
împărţite în două etape majore. La început, au trecut printr-o perioadă în 
care au avut momente de furie, de dezamăgire şi conflicte, după care aceste 
evenimente izolate s-au cristalizat într-un tipar general de nemulţumire în 
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legătură cu relaţia. La început, aceste percepţii fuseseră considerate irelevante 
sau simple probleme de adaptare la viaţa de cuplu cu care partenerii urmau 
să se obişnuiască. 

Dar, într-un moment critic, persoana şi-a dat seama că problemele sunt 
mult mai profunde şi mai stabile decât credea. Avuseseră loc prea multe 
conflicte şi deziluzii ca să poată fi considerate în continuare izolate. În alte 
cazuri, revenirea aceloraşi probleme a pus sub semnul întrebării convingerea 
că totul urma să se îndrepte după ce vor face unele schimbări. În acel moment, 
persoana recunoştea că era profund nemulţumită de relaţia sa. 

La fel, studiul condus de Helen Ebaugh (1988a) asupra investigării 
proceselor de renunţare la roluri a evidenţiat faptul că, în majoritatea cazurilor, 
la început, participanţii nu reuşeau să-şi formuleze clar nemulţumirile. În 
fazele incipiente, au simţit probabil o nemulţumire şi o insatisfacţie vagă, 
referitoare la o serie de probleme aparent minore. Doar mai târziu această 
stare s-a cristalizat într-o expresie a insatisfacţiei în legătură cu rolul deţinut. 

Cristalizarea nemulţumirii nu înseamnă neapărat că persoana va 
părăsi grupul sau relaţia. Însă, de cele mai multe ori, reprezintă începutul 
reconsiderării profunde a situaţiei. Persoana evaluează opţiunile şi 
alternativele de care dispune, iar mulţi vor începe în mod activ să caute 
alternative. De exemplu, comuniştii, în fazele de îndoială, petreceau 
perioade lungi blocaţi în conflicte interpersonale în care uneori reconsiderau 
unele dintre dovezile neliniştitoare pe care nu le luaseră în considerare în 
perioadele de devotament. La fel, unul dintre cercetătorii care investighează 
divorţul susţinea că nu a cunoscut niciun bărbat care să părăsească o căsnicie 
înainte să fi cunoscut o altă femeie la care să se poată duce (Lyman, 1971). 
Deşi este o exagerare, această generalizare surprinde o dorinţă comună de a 
găsi pe cineva de rezervă înainte de a pune capăt unei legături maritale. Cei 
care se gândesc serios la divorţ încep să caute activităţi şi relaţii alternative cu 
ajutorul cărora tranziţia, divorţul, ar putea decurge mai lin (Vaughan, 1986): 

Cristalizare a nemulţumirii determină reevaluarea relaţiei şi a 
devotamentului. Problemele izolate, frustrările şi zilele proaste pot fi ignorate, 
fiind considerate piedici simple care nu afectează serios satisfacţia generală 
sau devotamentul. Însă un tipar amplu de probleme şi de frustrări induce 
niveluri mai complexe de sens care declanşează întrebarea dacă aspectele 
pozitive reuşesc să aibă un efect mai puternic decât cele negative. Calculele 
persoanei referitoare la întrebarea dacă merită sau nu să se implice în relaţie 
nu mai pot face abstracţie de complexitatea şi de dimensiunea problemelor. 
Majoritatea căsătoriilor pot face faţă câtorva zile proaste, dar când zilele 
proaste durează un an, persoanele implicate ar putea începe reevaluarea 
situaţiei şi să-şi pună întrebarea dacă relaţia merită continuată. 

Nivelurile mai complexe de sens implică adesea compararea 
circumstanţelor cu standarde abstracte sau cu principii generale. Deciziile 
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negative la aceste niveluri complexe implică de cele mai multe ori concluzia că 
dorinţele şi nevoile persoanei nu sunt satisfăcute. De exemplu, comuniştii au 
decis să părăsească partidul, când şi-au dat seama că practicile şi organizarea 
nu sunt suficient de compatibile cu speranţele şi cu scopurile lor personale 
(Crossman, 1987) . Oamenii părăsesc grupurile religioase, după ce ajung la 

concluzia că nu beneficiază din punct de vedere spiritual sau dacă grupul 
religios nu atinge ceea ce şi-a propus şi nu reuşeşte să schimbe lumea (de 
exemplu, Jacobs, 1984; Wright, 1984, 1988). Alţii părăsesc grupul căruia îi 
aparţin în momentul în care îşi dau seama că doctrinele instituţionale nu mai 
sunt compatibile cu stilul de viaţă pe care şi l-au ales, chiar dacă continuă să 
creadă în doctrinele religioase şi să menţină legături emoţionale cu biserica şi 
cu membrii săi (Albrecht şi colab., 1988; Hadaway şi Roof, 1988). Divorţurile 
sunt de multe ori iniţiate de decizia unuia dintre parteneri care consideră 
că mariajul nu reuşeşte să îi satisfacă aşteptările, dorinţele şi nevoile (de 
exemplu, Vaughan, 1986). De fapt, rezultatele arată că rata divorţurilor creşte 
în momentul în care oamenii încep să aibă aşteptări ridicate de la căsătorie 
(de exemplu, Price şi McKenry, 1988). 

Toate aceste decizii depind de recunoaşterea unui set mare de factori 
sau de emoţii negative. Atâta timp cât nemulţumirea este considerată un 
aspect fragmentar sau momentan, nu se vor lua asemenea decizii negative. 

Incidentul declansatar 
, 

Când oamenii încep să descrie procesul prin care au început separarea de 
partener, povestirile lor fac referire foarte des la un incident central care pare să 
fi declanşat decizia. Trebuie să fim destul de sceptici când analizăm asemenea 
relatări, deoarece ar putea fi rezultatul unor distorsionări retrospective. 
Adesea, evenimentul declanşator pare să fie banal sau neînsemnat. Este posibil 
ca aceste evenimente să fie doar amorse ale amintirilor - elemente cărora li se 
atribuie retrospectiv mai multă importanţă decât au avut în realitate. În caz 
contrar, aceste incidente ar fi putut precipita separarea, dar aceasta nu a fost 
in dusă de cauze minore. Mai degrabă, am putea spune că este vorba despre 
ceea ce simbolizează sau ce accentuează aceste aspecte minore. Incidentele 
dec1anşatoare au contribuit la cristalizarea nemulţumirii; adică, probabil au 
condus la o serie de introspecţii care au relevat ulterior un tipar mai amplu 
de nemulţumire. Din acest motiv, incidente aparent banale pot determina o 
persoană să ia o decizie majoră. 

Membrii grupurilor religioase îşi aduc adesea aminte de un eveniment 
particular care i-a îndemnat să ia decizia de a părăsi grupul. Uneori, acest 
eveniment critic implică respingere, abuz, exploatare sau constrângere, 
care contribuie la cristalizarea nemulţumirii (Jacobs, 1984). În unele cazuri, 
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obligarea aderentelor la cult de a întreţine relaţii sexuale cu liderii grupului 
era percepută ca fiind nedreaptă, însă dacă femeia se opunea acestor 
impuneri putea fi ostracizată sau i se retrăgeau beneficiile spirituale. Aceste 
lucruri dădeau naştere la un ciclu al nemulţumirilor, care, la un moment dat, 
o puteau determina pe femeie să părăsească grupul (Jacobs, 1984). 

În cazul altor membri ai cultului, incidentul declanşator căpăta o formă 
dramatică: grupul religios era incapabil să îşi atingă scopurile, liderii nu 
erau potriviţi sau nu erau suficient de idealişti, nu se potriveau cu imaginea 
pe care o promovaseră despre ei înşişi sau individul nu reuşea să obţină 
beneficiile spirituale pe care le anticipase. Un cercetător a intervievat zeci de 
persoane, foşti membri ai unor culte şi a observat că foarte multe persoane 
care au părăsit grupul au avut o relatare similară poveştii pentru copii despre 
noile haine ale împăratului (Rothbaum, 1988, p. 216). Conform relatării lor, 
incidentul declanşator era un eveniment (de cele mai multe ori minor) care 
i-a determinat să îşi dea seama că sensurile supreme promise de doctrinele 
grupului religios erau inexistente. 

Persoanele foarte devotate unei doctrine religioase sunt foarte expuse 
unor cristalizări dramatice ale nemulţumirii, deoarece rolul credinţei este un 
aspect extrem de important în religie. Li se impune adesea să creadă că există 
o serie de explicaţii, de motive, scopuri şi sensuri care le sunt necunoscute. 
Este vorba de fapt despre o variantă extremă a mitului sensului suprem. 
De-a lungul timpului, aceste persoane ar putea ajunge în situaţia în care să 
se îndoiască de existenţa acestor motive şi scopuri supreme, ascunse. Un 
eveniment declanşator ajunge să prezinte mitul sensului suprem sub forma 
unui simplu mit. Prin acest eveniment se confirmă îndoielile persoanei, 
după care aceasta începe să reinterpreteze totul prin prisma unor explicaţii 
familiare, evidente şi inteligibile. Motivul pentru care trebuie să speli zilnic 
podeaua nu este unul care ar aduce beneficii spirituale misterioase, ci, mai 
degrabă, este dorinţa liderului de a avea podele curate şi pe cineva care să 
facă acest lucru gratis. Asemenea observaţii pot avea un efect devastator 
asupra devotamentului personal. Nu podelele, ci semnificaţia pe care o deţin 
ele pentru implicarea ta personală în viaţa grupului te determină să pleci. 

De multe ori, şi relatările foştilor comunişti subliniază incidente 
dramatice care au declanşat nemulţumirea lor faţă de comunism. În unele 
cazuri, este vorba despre un eveniment politic major, cum ar fi înăbuşirea 
brutală a revoltei din Kronstadt sau semnarea pactului dintre nazişti 
şi sovietici. În alte cazuri, este vorba de experienţe personale, cum ar fi 
deziluziile avute cu ocazia vizitelor în Uniunea Sovietică. Silo ne a descris 
participarea la o întâlnire comunistă internaţională la nivel înalt, cu ocazia 
căreia a fost rugat să recomande - pe nevăzute - o rezoluţie prin care se 
dezaproba un document. Presiunea de a fi de acord cu grupul, chiar şi în 
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cazul unei incorectitudini intelectuale, l-a dezgustat şi a grăbit decizia lui de 
a o rupe definitiv cu comunismul. 

În cazul divorţului, evenimer:,tele dramatice erau de cele mai multe ori 
factorii care au accelerat separarea. In multe cazuri, în spatele acestor decizii, 
stăteau pregătiri îndelungate, deşi decizia părea spontană. Persoana care 
iniţia separarea încerca să-şi manipuleze partenerut să îl determine să spună 
sau să facă ceva care să grăbească separarea sau chiar să îl determine să plece 
(Vaughan, 1986). 

În urma studiilor de rol efectuate de Ebaugh (1988a), au reieşit 
câteva tipuri de "momente de cotitură" . Pe primul loc se află evenimentul 
declanşator care a determinat cristalizarea nemulţumirii. Astfel, un conflict 
marital sau descoperirea infidelităţii celuilalt forţa persoana să simtă o 
nemulţumire mai mare în legătură cu mariajul. La fel, în unele cazuri, 
momentele de cotitură luau forma "ultimei picături", moment în care se 
ajunge la o acumulare de prea multe nedreptăţi şi insulte. (Probabil că ultima 
picătură îndeplinea şi funcţia de indiciu pentru cristalizarea nemulţumirii). 
Un alt tip de eveniment îi oferea persoanei o scuză potrivită, prin care putea 
să-şi manifeste nemulţumirea acumulată de-a lungul timpului (care fusese 
deja identificată ca atare). Aşa cum am văzut mai înainte, nemulţumirea în 
sine nu este întotdeauna suficientă pentru iniţierea schimbării, iar fiinţele 
umane au de multe ori nevoie de justificare ca să poată ieşi dintr-o relaţie. În 
mai multe situaţii, îmbolnăvirile sau problemele de sănătate i-au determinat 
pe oameni să abandoneze cariera care nu le mai făcea plăcere. În multe cazuri, 
problema de sănătate s-ar putea să nu necesite pensionarea, de exemplu, dar 
oferă şansa terminării carierei într-un mod onorabil, care poate fi acceptat de 
toată lumea. 

Tranziţiile involuntare conţin şi ele evenimente declanşatoare. 
Managerii sau directorii concediaţi au amintiri foarte vii despre ziua în care 
au fost daţi afară de la serviciu (Newman, 1988). Ei şi-au repetat în minte 
scena de mai multe ori în timpul şomajului. În multe situaţii, aceste reluări 
au fost însoţite de un regret foarte puternic pentru că nu au scos nicio vorbă 
sau nu s-au descărcat pentru ultima dată. Aceste persoane îşi dau seama că 
asemenea gesturi nu ar fi modificat rezultatut dar privind în urmă, cred că 
le-ar fi oferit totuşi un pic de satisfacţie. Simţeau că această supunere pasivă, 
fără să se fi apărat sau să fi avut remarci sarcastice, fără să fi protestat îi 
împiedica să considere acest subiect închis odată pentru totdeauna. 

Astfel, multe dintre pierderile de sens sunt asociate cu amintiri 
foarte vii despre evenimentul declanşator. În unele cazuri, cum ar fi scena 
concedierii, incidentul în sine este foarte important chiar şi dintr-un punct de 
vedere obiectiv. În alte cazuri, privit obiectiv, incidentul ar putea fi minor sau 
banal, dar are o mare valoare subiectivă, deoarece simbolizează respingerea 
sensului. 
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Rescrierea poveştii 

Uneori, persoana evaluează situaţia, include opţiunile şi alternativele 
de care dispune şi ajunge la concluzia că nu este cazul să schimbe ceva. De 
exemplu, divorţul este mai puţin probabil în grupurile care nu au prea multe 
alternative disponibile, cum ar fi cazul casnicelor (de exemplu, Blumstein şi 
Schwartz, 1983). Nemulţumirea lor se cristalizează, însă ele ajung la concluzia 
că se descurcă mai bine în situaţia actuală decât dacă ar divorţa. Deci rămân. 

În aceste cazuri, accentul cade pe cei care decid să se separe. Pentru 
ei, următoarea sarcină este să găsească ceva prin care îşi pot justifica decizia 
de a pleca. Acest proces poate să înceapă după ce a avut loc evenimentul 
declanşator, dar, de multe ori, începe cu mult înaintea acestuia, iar 
evenimentul declanşator convinge persoana că este momentul să reconsidere 
această abordare nouă. 

În perioada în care se păstrează ataşamentul faţă de partener, oamenii 
sunt foarte atenţi cum îşi selectează informaţiile. Aleg acele evenimente care 
se potrivesc cu convingerile lor şi îi încurajează să continue să fie devotaţi 
relaţiei. Pe de altă parte, ignoră sau deconstruiesc toate aspectele negative al 
relaţiei sau ale rolului pe care îl deţin. 

Însă toate acestea se modifică în momentul în care persoana decide 
să părăsească grupul, credinţa sau relaţia. Distorsiunile de care se folosea 
în prealabil s-ar putea schimba total. În loc să caute motive pentru care să 
poată rămâne, începe să caute motive pentru care ar putea pleca. Deoarece de 
multe ori asemenea decizii sunt luate extrem de greu, nevoia de distorsionare 
a percepţiilor ar putea deveni şi mai acută decât în cazul celor care doresc să 
rămână devotaţi. Sursa sensului care este lăsată în urmă trebuie discreditată 
din toate punctele de vedere. Dacă persoana ar continua să vadă orice aspecte 
pozitive, ar însemna că, de fapt, lasă loc disonanţei. 

Nevoia de a justifica părăsirea celuilalt sau a grupului poate duce la 
distorsiuni semnificative în grile le interpretative ale persoanei. Acesta este 
unul dintre motivele pentru care naraţiunile celor care au părăsit un grup 
religios sau au divorţat trebuie privite cu scepticism (mai ales cele relatate 
imediat după ruptură, deoarece, adesea, oamenii cred că este cazul să descrie 
situaţia într-o lumină cât mai sumbră). De exemplu, atitudinea publicului 
american faţă de culte le religioase moderne a fost extrem de negativă o vreme, 
probabil şi datorită relatărilor exagerate ale unor foşti membri care descriau 
viaţa din interiorul grupului religios respectiv în termeni de degradare, 
exploatare, spălare de creier, promiscuitate sexuală şi alte asemenea aspecte 
nefavorabile. Mai târziu, cercetările riguroase au relevat măsura în care aceste 
naraţiuni au reuşit să exagereze şi să distorsioneze realitatea (vezi mai ales, 
Bromley, 1988; HalI, 1988; Wright, 1988). Foştii membri trebuiau să-şi justifice 
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plecarea. Astfel, povestirile lor ofereau o imagine extrem de greşită şi eronată 
a vieţii cultului respectiv. 

Povestirile pe care oamenii le construiesc probabil că nu sunt relatări 
complete şi nici măcar corecte. Cu toate acestea, ele sunt esenţiale pentru 
procesul de adaptare al persoanei in perioada de tranziţie şi pentru 
reinterpretarea devotamentului. De exemplu, există dovezi statistice solide 
despre factorii care duc la divorţ, cum ar fi venitul familiei, istoria cuplului 
şi aşa mai departe. Însă, în momentul în care oamenii divorţează, rareori fac 
referire la aceşti factori, deşi cazul lor specific se potriveşte exact cu profilul 
statistic al divorţului (Price şi McKenry, 1988, p. 31) .  În schimb, poveştile lor 
proprii subliniază cauze mult mai individuale, personale şi particulare. 

De multe ori, oamenii cred că ruperea unei relaţii sentimentale necesită 
construirea unei relatări noi, total diferite, care descrie relaţia într-o lumină 
negativă. În prima variantă, imediat după separare, persoana care a iniţiat 
separarea încearcă să se convingă că relaţia este atât de proastă, încât nu mai 
poate fi salvată. Acesta este procesul invers celui de formare a unei relaţii, 
când oamenii accentuează aspectele pozitive şi încearcă să le reducă pe cele 
negative (Vaughan, 1986). 

În naraţiunea revizuită a relaţiei, partenerul este văzut într-o lumină 
total negativă. Experienţele comune plăcute sunt neglijate, iar conflictele şi 
dificultăţile sunt accentuate şi exagerate (Vaughan, 1986). Atracţia originală 
faţă de celălalt este minimalizată. Dacă, la început, găsirea jumătăţii potrivite 
- un eveniment comparabil cu un adevărat miracol - a fost percepută ca 
un destin romantic, atracţia iniţială începe să fie descrisă ca un accident, o 
problemă legată de avantaje şi de confort şi aşa mai departe (Vaughan, 1986, p. 
31-33). Acum, chiar dacă partenerul face ceva drăguţ sau plăcut, se consideră 
că a făcut-o din motive ascunse, întâmplător sau accidental. Dar în cazul în 
care partenerul face ceva neplăcut sau jignitor, acest lucru este considerat ca 
fiind tipic, intenţionat şi voit, reflectând de fapt motivele ascunse ale acestuia. 
Desigur, aceste tipare interpretati ve sunt opuse celor pe care le regăsim în 
cazul cuplurilor fericite, în care membrii tind să-şi minimalizeze reciproc 
comportamentele negative, considerând în acelaşi timp comportamentele 
pozitive ale partenerului ca fiind cele tipice (Holzworth-Munroe şi Jacobson, 
1985; Finchman, Beach şi Baucom, 1987) .  

În general, persoana care plănuieşte să rupă o relaţie nu mai consideră 
că este necesar să păstreze iluziile pozitive despre relaţie, iluzii care, 
anterior, aveau funcţia de a menţine fericirea în cadrul cuplului. Ca urmare, 
această persoană poate adopta o atitudine critică faţă de partener sau faţă 
de întreaga relaţie (Vaughan, p. 37) .  Celălalt partener, poate pentru prima 
dată, simte pericolul care ameninţă relaţia. Astfel, de multe ori răspunde la 
critici într-un fel prin care încearcă să compenseze neajunsurile sau să salveze 
relaţia, accentuând şi mai tare aspectele pozitive. În momentul în care are loc 
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ruptura, cei doi ar putea avea păreri diametral opuse despre relaţie. Cel care 
iniţiază separarea a ajuns să se convingă că relaţia este atât de proastă, încât 
nu merită să mai încerce să o salveze. În schimb, celălalt partener a dezvoltat 
o percepţie atât de pozitivă despre relaţie, încât iniţiativa celuilalt i se pare 
nedreaptă şi incomprehensibilă (Vaughan, 1986). Totuşi, şi acest partener va 
trebui să rescrie povestea relaţiei lor şi să ajungă la concluzia că, într-adevăr, 
nu era potrivită. 

Partea de bază a rescrierii povestirii este reprezentată de necesitatea 
justificării. Din punct de vedere social, nu este acceptabil să îi dai pur şi 
simplu papucii partenerului de viaţă, doar fiindcă vrei ceva mai bun. Din 
acest motiv, persoana are nevoie de justificări. Una dintre sursele majore 
de justificare este nemulţumirea extremă faţă de relaţie. O altă sursă este 
reprezentată de utilizarea sinelui ca bază de valoare. Cercetările lui Vaughan 
(1986) au evidenţiat faptul că cei care plănuiesc să încheie o relaţie romantică 
au dezvoltat "o ideologie a sinelui" care accentuează nevoia de autoexprimare 
şi de împlinire a sinelui (astfel, este justificat să părăseşti o persoană lângă 
care nu ai reuşit să îţi atingi aceste scopuri). Cultura occidentală a ajuns să 
justifice din ce în ce mai des calitatea unei relaţii pe baza contribuţiei sale la 
dezvoltarea sinelui; din acest motiv, oamenii simt că este absolut justificat să 
rupă o relaţie pe aceste considerente. 

Sinele ca bază de valoare poate şi fi el invocat în cazul în care o 
persoană doreşte să rupă relaţia cu un grup religios. Multe călugăriţe care 
rup jurământul şi părăsesc ordinul justifică aceste acte pe baza "identităţii, 
împlinirii şi libertăţii personale" (Ebaugh, 1988b, p. 105). În general, cei care 
se dezic de o religie încep să devină din ce în ce mai devotaţi unei "etici a 
împlinirii personale" (Hadaway şi Roof, 1988, p. 34) şi altor atitudini care 
indică considerarea sinelui ca bază de valoare. 

Justificarea este o problemă şi pentru cel părăsit, mai ales dacă această 
persoană are de suferit în urma unor consecinţe negative. În mod obişnuit, 
femeile sunt confruntate în urma divorţului cu o scădere drastică a nivelului 
de trai, aceasta având ca rezultat greutăţi financiare cu care se confruntă 
împreună cu copiii lor. Multe dintre aceste femei reacţionează la divorţ şi la 
consecinţele acestuia, prin cultivarea unei atitudini de superioritate morală. 
Acest lucru poate fi perceput în legătură cu viaţa lor anterioară, pe care o 
consideră prea orientată spre consum şi spre materialism. Noua atitudine 
poate să se datoreze şi comportamentului soţului, ale cărui întârzieri la plata 
pensiei alimentare devin semnul unui caracter cu defecte morale serioase 
(Newman, 1988). 

Concedierea de la locul de muncă determină căutarea sensului într-un 
fel similar celui specific altor tipuri de traumă2. Adică cei care şi-au pierdut 
locul de muncă au tendinţa să se angajeze într-un şir de examinări fără sfârşit 
ale evenimentelor din trecut; îşi schimbă necontenit explicaţiile, iar privind 
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în urmă, majoritatea acestor persoane reuşesc să construiască o poveste prin 
care se ajunge la concedierea lor (Newman, 1988). Fie o pun pe seama unor 
factori externi (cum ar fi discriminarea sau şefi de-a dreptul malefici) sau pot 
da vina pe ei înşişi. De justificare este nevoie şi în cazurile în care propriile 
acţiuni au dus la concediere. 

Părăsirea unui grup religios sau a unui cult este, de asemenea, un proces 
anevoios, iar de cele mai multe ori, indivizii reconstruiesc sensul grupului 
şi apartenenţa lor la grupul respectiv (de exemplu, Wright, 1988). De multe 
ori, problemele şi nemulţumirile care au fost anterior considerate minore 
ajung să fie percepute drept cauze majore pentru părăsirea grupului (Wright, 
1988). Una dintre reinterpretările tipice este aceea în care cultul este văzut ca 
un grup de idioţi exploataţi de un lider egoist care îi înşală. "Nu reuşesc să 
apropie pe nimeni de Dumnezeu. Au grijă doar de ei înşişi", îi povestea unui 
cercetător un fost membru al unui cult despre membrii grupului căruia îi 
aparţinuse (Jacobs, 1984, p. 169). 

Incidente sau tipare specifice sunt reinterpretate într-o lumină mai 
negativă. În unele cazuri, membrele unor grupuri religioase netradiţionale 
întreţin relaţii sexuale cu predicatorii, ceea ce majoritatea femeilor din grup 
consideră că reprezintă beneficii spirituale sau o onoare. Mai târziu, când 
rup legătura cu grupul, încep să recompună povestea şi consideră aceste 
episoade forme de exploatare sexuală (Jacobs, 1984) . 

Procesul de reinterpretare a problemelor minore ca probleme majore 
a fost descris de câţiva foşti comunişti. Spender (1971) considera că este un 
adevărat "mister" modul în care comunişti devotaţi, care odinioară deţineau 
toate răspunsurile, pot deveni brusc foşti comunişti "motivând aceste 
schimbări de poziţie exact prin obiecţiile de care dispuneau şi în prealabil, 
dar pe care nu le luaseră în considerare sau cărora le găseau tot soiul de 
explicaţii" (p. 256). 

Nu toată lumea reuşeşte să construiască asemenea scenarii negative, 
ca persoanele din exemplele oferite mai sus. Unele persoane părăsesc 
grupuri religioase, fără să aibă asemenea povestiri. Una dintre cercetări 
a relevat faptul că multe persoane care părăsesc un cult nu prea doresc să 
discute despre această experienţă (în mod interesant, nici cei care părăsesc 
biserica tradiţională nu doresc să povestească prea mult - de exemplu, Hoge, 
1988 despre catolicism), iar mulţi reuşesc să producă doar naraţiuni vagi, 
fragmentare sau incoerente despre perioada în care aparţineau grupului 
(Wright, 1988). Există o serie de dovezi care arată că incapacitatea de a construi 
o relatare satisfăcătoare despre episodul părăsirii grupului este asociată cu o 
adaptare precară, însă dovezile de care dispunem deocamdată sunt departe 
de a fi concludente. 

Distorsionările din aceste relatări sunt evidente. Desigur, distorsiunea 
este profundă, iar cei care doresc să-şi păstreze căsătoria sau alte roluri 
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intacte tind să distorsioneze percepţiile care susţin iluziile pozitive. Dar 
ruperea legăturii este şi mai problematică decât menţinerea ei - la urma 
urmei, societatea oferă un sprijin puternic şi disponibil oricui pentru a 
menţine mariajul, dar mult mai puţin în cazul iniţierii divorţului. Astfel, 
nevoia de justificare şi raţionalizare devine extrem de puternică. Ca urmare, 
interpretările construite în timpul procesului de separare pot fi distorsionate 
cu uşurinţă. 

Una dintre sursele cele mai subtile, dar în acelaşi timp şi mai influente 
de distorsionare este alegerea unui confident. Când cineva se gândeşte la 
posibilitatea de a divorţa, ar putea avea nevoie de cineva (nu soţul/soţia) cu 
care să discute despre problemele maritale cu care se confruntă. Alegerea 
acestei persoane poate avea un impact puternic asupra deciziei pe care o va 
lua, deoarece confidentul ar putea descrie divorţul ca fiind absurd sau de 
neconceput sau ca singura soluţie firească într-o asemenea situaţie intolerabilă 
sau undeva între aceste extreme. Mai precis, cei care se îndreaptă spre divorţ 
tind să caute persoane care au divorţat la rândul lor sau care subliniază 
importanţa autoexprimării şi a împlinirii sinelui, ca bază de valoare. Desigur, 
aceste persoane tind să sprijine înclinaţia de a pune capăt căsniciei (vezi 
Vaughan, 1986). 

Deci, în general, fiinţele umane par să aibă nevoie de explicaţii care au 
sens pentru a putea renunţa la o sursă majoră de sens. De multe ori, persoana 
construieşte un scenariu care îi va susţine decizia şi planul de acţiune pe 
care îl concepe. Nevoile de sens par să fie stimulate de trauma părăsirii unui 
grup sau a unei relaţii. Mai precis, justificarea este nevoia cea mai urgentă, 
deoarece încălcarea angajamentelor nu este acceptabilă din punct de vedere 
social. Oamenii construiesc retrospectiv naraţiuni prin care pot justifica 
propriile lor acţiuni şi rezultatele acestora. 

Absenta sensului 
, 

Schimbările în viaţă implică de multe ori ruperea unor legături de 
asociere - adică, înlăturarea anumitor surse de sens din viaţa persoanei. 
Această debarasare de sens probabil că va lăsa în urmă un vid. Acest vid 
poate persista doar pentru o vreme, deoarece fiinţele umane găsesc sensuri 
noi provenite din alte surse prin care pot înlocui sensul pierdut. Totuşi, 
îndepărtarea surselor majore de sens ale vieţii tinde să producă, cel puţin 
temporar, sentimentul de gol, de ambiguitate, de confuzie şi alte semne 
specifice pierderii sensului. Această stare poate fi descrisă ca absenţă a 
sensului. 

Din punct de vedere emoţional, absenţa sensului poate lua una dintre 
cele două forme principale. Se poate instala o stare generală, în care persoana 
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nu resimte nimic din punct de vedere emoţional (fenomen des întâlnit în 
cazul suferinţei şi după confruntări traumatice; vezi Capitolul şase), sau 
se pot instala stări emoţionale confuze şi mixte (adică ambivalente). De 
exemplu, stările accentuate de ambivalenţă sunt frecvent întâlnite după 
divorţ (Spanier şi Casto, 1979; Weiss, 1979). Partenerii abandonaţi răspund la 
ruperea relaţiei romantice printr-un amestec de emoţii pozitive şi negative -
dragostea şi dorinţa pentru partenerul care i-a părăsit, uşurarea că au scăpat 
dintr-o relaţie în care conflictele erau la ordinea zilei, precum şi furie, tristeţe 
şi dezamăgire în ceea ce priveşte pierderea suferită, combinate toate într-un 
amalgam de confuzie emoţională (Vaughan, 1986). Divorţul poate induce 
chiar şi emoţii pozitive, cum ar fi perceperea controlului, a autorităţii şi a 
respectului de sine (Kohen, Brown şi Feldberg, 1979; Spanier şi Casto, 1979). 
La fel, cei care părăsesc un cult religios se pot simţi uşuraţi de faptul că nu îi 
mai aparţin grupului respectiv, dar se pot simţi şi vinovaţi, respinşi sau pot 
simţi o dorinţă puternică de a rămâne legaţi de unii dintre membrii grupului. 
De asemenea, ar putea resimţi şi nostalgie pentru scopul şi devotamentul pe 
care li le-au oferit cultul (Rothbaum, 1988; Jacobs, 1984). 

Am putea spune că toate schimbările de rol produc o senzaţie de 
dezorientare şi un vid emoţional. Totuşi, dovezile arată că doar acele tranziţii 
care implică şi pierderea sens ului duc la sentimentul de gol interior. Un 
exemplu pentru ilustrarea cazurilor de la extrema cealaltă este cel al trecerii 
la statutul de părinte, care (în afară de unele aspecte stresante) nu pare să fie 
caracterizat de sentimente de vid emoţional, de confuzie emoţională sau de 
lipsa sens ului. Să ai copii sporeşte sensul vieţii - deci, nu putem vorbi despre 
o absenţă a sensului. 

Dispunem de dovezi substanţiale care arată că înlăturarea surselor 
de sens tinde să inducă o senzaţie de gol. Deşi absenţa sens ului nu este un 
fenomen universal, ea este, totuşi, destul de des întâlnită. În studiul său pe 
tema tranziţiei dintre roluri, Ebaugh (1988a) a ajuns la concluzia că peste 75% 
dintre cazurile investigate au trecut prin ceea ce cercetătoarea descria ca vid. 
Mai exact, această experienţă era "o perioadă de îngrijorări, temeri, în care 
lucrurile nu se legau între ele" (1988a, p. 143). Aceste emoţii erau însoţite 
de o senzaţie puternică de suspendare "între un trecut care nu mai exista şi 
un viitor necunoscut" (1988, p. 144). Aceste comentarii au un rol deosebit în 
clarificarea naturii absenţei sensului. Prezentul nu îşi mai poate desprinde 
sensul din asocierile pe care le are cu trecutul şi cu circumstanţele din 
viitor, astfel rămâne nesigur şi suspendat. Sensurile folosite anterior au fost 
îndepărtate sau deconstruite, însă sensurile de suplinire nu au apărut încă. 

Nu este deloc surprinzător că divorţul este adesea însoţit de o perioadă 
de incertitudine, de confuzie, de emoţii negative, în care lucrurile par să nu 
se lege. Putem întâlni frecvent la cei care divorţează relatări despre unele 
stări de gol, mai ales în cazul celor care au fost părăsiţi (Vaughan, 1986). 
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Stările de tristeţe, de confuzie şi furie sunt fenomene comune acestor cazuri. 
Aceste persoane se pot simţi de parcă şi-ar fi pierdut o parte din identitate 
sau poziţia în societate, perspectivele de viitor. Astfel, va urma o perioadă 
lipsită de sens, în care nu reuşesc să aibă scopuri sau motivaţii. De fapt, cei 
care sunt părăsiţi de partener vor renunţa la toate activităţile şi relaţiile pe 
care le-au avut în perioada în care erau împreună, deoarece totul li se pare 
inutil şi lipsit de sens (Vaughan, 1986, p. 245) . Acest fenomen surprinde în 
mod clar pierderea sensului central al vieţii, în jurul căruia şi-au organizat 
existenţa aceste persoane nefericite. 

Există şi o serie de semne comportamentale ale absenţei sens ului care 
însoţesc un divorţ. Persoanele divorţate prezintă o dezorienta re generală care 
se poate manifesta printr-o serie de probleme, cum ar fi posibilitatea crescută 
de apariţie a unor tulburări de natură psihiatrică, accidente de maşină, suicid, 
alcoolism, în unele cazuri chiar şi omucidere (Bloom, White şi Asher, 1979). 
Cercetătorii care investighează divorţul au observat că incertitudinile şi 
ambiguităţile pe care le presupune construirea unei vieţi noi erau de multe 
ori percepute ca fiind mai stresante decât rezolvarea problemelor imediate 
practice, legale şi emoţionale ale divorţului în sine (Spanier şi Casto, 1979). 
Aceste rezultate indică posibilitatea ca umplerea vidului să fie o problemă 
mai dificilă decât rezolvarea problemelor imediate. 

Dacă problemele emoţionale şi confuzia sunt rezultatele directe ale 
pierderii sensului, cu cât o persoană pierde mai mult sens, cu atât vidul de 
sens va fi mai mare. Există o serie de dovezi care susţin această posibilitate. 
Cercetătorii din domeniul divorţului au observat că timpul petrecut îm preună 
este asociat cu procesele de adaptare, prin urmare cu cât cuplul rămâne mai 
mult timp împreună, cu atât va fi mai dificilă adaptarea la divorţ (de exemplu, 
Bloom, White şi Asher, 1979; Price şi McKenry, 1988, p. 65; Simpson, 1987). 
Cu cât relaţia durează mai mult, cu atât se acumulează mai mult sens. Astfel, 
ruperea relaţiei lasă în urmă un gol considerabil în reţeaua de sens de care 
se foloseşte persoana. Merită menţionat şi faptul că fiinţele umane suferă în 
urma separării, indiferent dacă relaţia era fericită sau nefericită (de exemplu, 
Weiss, 1979; de asemenea, Price şi McKenry, 1988). Nu este vorba doar de 
pierderea plăcerii, ci şi de pierderea unei apartenenţe care are sens (plăcută 
sau neplăcută) care amplifică suferinţa pe care o provoacă divorţul. 

Cei care părăsesc grupuri religioase manifestă tipare similare de gol 
şi dezorientare. Cei care părăsesc un cult trebuie să facă faţă unui gol care 
îndeamnă persoana să pornească în căutarea unor sensuri noi. În multe cazuri, 
vidul de sens este descris ca o "foame", o nevoie de împlinire spirituală, o 
dorinţă care probabil a îndemnat persoana să se alăture la început grupului 
şi care reapare după ce ea a părăsit grupul (Rothbaum, 1988). De multe ori, 
cei care părăsesc cultul sunt surprinşi şi dezamăgiţi de cât de puţin din ceea 
ce au făcut sau au învăţat în cadrul cultului poate fi transferat în lumea reală. 
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Această conştientizare poate duce la senzaţia deprimantă şi copleşitoare 
a pierderii sensului (Rothbaum, 1988). La fel, cei care părăsesc secte sau 
congregaţii mai convenţionale ajung să simtă că ceva le lipseşte în viaţă, iar 
acest sentiment îi poate determina pe mulţi să se alăture din nou grupului 

(Albrecht şi colab., 1988). 
Părăsirea unui grup religios deviant poate duce la o dublă alienare, 

aşa cum a observat şi John Hall (1988) . Prin alăturarea la cult, persoana a 
repudiat societatea tradiţională. Această repudiere a fost accentuată şi întărită 
în perioada apartenenţei la grup, deoarece multe dintre aceste grupuri 
le aduc aminte periodic membrilor de faptul că societatea în general este 
diabolică şi sortită pieirii. Dintr-un anumit punct de vedere, prin alăturarea 
la grup, persoana respinge toate sursele alternative de valoare şi de sens. Prin 
părăsirea cultului, nu îi rămâne nicio sursă de sens şi de valoare, iar rezultatul 
poate fi senzaţia că este prinsă în acest vid. 

Femeile care părăsesc grupurile religioase nontradiţionale resimt 
în -mod tipic confuzie, depresie sau un sentiment de respingere sau de 
exploatare (Jacobs, 1984). Aceste femei trec printr-o perioadă acută de 
pierdere a încrederii şi o perioadă lungă în care trebuie să îşi reinterpreteze 
experienţele avute în cadrul grupului, precum şi acţiunile altor membri ai 
grupului. Potrivit lui Jacobs (1984), aceste femei consideră de obicei că este 
foarte dificil să se rupă total de grup sau de cult şi, de multe ori, adaptarea nu 
este finalizată până când femeia respectivă nu reuşeşte să formeze legături şi 
relaţii noi în afara grupului. 

Foştii comunişti au relatat şi ei stări de dezorientare şi de incertitudine 
similare celor întâlnite în cazul foştilor membri ai cultelor. Koestler descria 
perioada din viaţa sa care a urmat demisiei din Partidul Comunist ca fiind 

"a naibii de incomodă" şi "suspendată în ţara nimănui" (1987, p. 74). Silone 
descria aceeaşi perioadă astfel: "Pe vremea aceea mă simţeam ca un om căruia 
tocmai i s-a dat în cap, dar care încearcă să rămână în picioare, să umble, să 
vorbească, să gesticuleze, fără să-şi dea seama în totalitate de ceea ce i s-a 
întâmplat" (p. 1 12). 

Pierderea sensului este resimţită acut şi în rândul celor care coboară 
pe scara ierarhică, cum ar fi cazul celor care îşi pierd locul de muncă 
(Newman, 1988). Multora nu le vine să creadă că au fost concediaţi, astfel 
că reacţiile iniţiale sunt de şoc, de neîncredere şi incapacitate de a înţelege 
ce s-a întâmplat. Reacţia iniţială de şoc este urmată de dezorienta re şi de 
perceperea situaţiei ca fiind ireală (Newman, 1988, p. 1 1 ) .  Conform descrierii 
lui Newman, experienţa tipică a pierderii locului de muncă este resimţirea 
unui "vid social şi cultural", apelând din nou la aceeaşi metaforă a " vidului". 
Pierderea sensului a fost observată mai ales în cazul pierderii scopului vieţii. 
Un loc de muncă poate fi un scop pentru activităţile individului. Din acest 
motiv, pierderea locului de muncă îl privează de aceste surse de sens. Chiar şi 
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activităţile de relaxare îşi pierd sensul în momentul în care acesta nu mai este 
angajat. Activităţile de relaxare îşi obţin de obicei scopul şi justificarea din 
munca pe care o efectuăm. Astfel, pierderea locului de muncă îi poate face pe 
şomeri să simtă că nu mai au dreptul la odihnă. Fiindcă nu mai au un loc de 
muncă, în multe cazuri asemenea persoane sunt incapabile să se relaxeze sau 
să se bucure de timpul liber de care dispun (Newman, 1988) .  

Vidul de sens pare să  fie asociat mai ales cu tranziţiile involuntare. 
Adică asemenea fenomene sunt comune mai ales pentru cei care nu iniţiază 
ei înşişi îndepărtarea de o sursă majoră de sens. Cel mai acut suferă cei care 
au fost concediaţi sau părăsiţi de partener, deşi vidul de sens este comun 
şi pentru cei care pleacă voluntar. Probabil că diferenţia esenţială constă în 
faptul că cei care pleacă voluntar pot de cele mai multe ori să se pregătească 
pentru ruperea relaţiei, găsind surse alternative de sens pentru viaţa lor (de 
exemplu, Vaughan, 1986). În acest fel, dimensiunile vidului sunt reduse 
semnificativ, fiindcă există deja ceva care poate umple acest vid. 

Dovezile privindu-i pe cei care părăsesc diverse culte confirmă existenţa 
unei vulnerabilităţi mai accentuate în cazul persoanelor care trebuie să plece 
fără voia lor. În anii 1970, s-a dezvoltat practica denumită deprogramare, 
practică care implica răpirea forţată a membrilor unor culte şi supunerea 
lor unor intervenţii psihologice intense, prin care puteau rupe legăturile cu 
cultul respectiv şi puteau începe reorientarea spre societate (vezi Bromley, 
1988b). În prezent, opinia generală susţine că cei care au fost deprogramaţi 
se confruntă cu probleme mai acute de adaptare la viaţa normală decât cei 
care părăsesc cultul de bună voie. Acest lucru se datorează parţial faptului 
că cei care au fost supuşi deprogramării nu şi-au asumat ei înşişi decizia de 
a pleca, nu au avut ocazia să se pregătească pentru ruperea relaţiei cu cultul 
sau pentru identificarea unor surse alternative de sens (de exemplu, Barker, 
1988; Bromley, 1988; Wright, 1988). Unii experţi au ajuns chiar să postuleze 
posibilitatea ca procesul deprogramării să fie o experienţă mai nocivă decât 
însăşi apartenenţa la cult. 

Dovezi similare provin şi din investigarea cuplurilor căsătorite care îşi 
dau seama la un moment dat că nu pot avea copii. Adaptarea la ideea de a 
nu avea niciodată copii este mai dificilă pentru aceştia decât pentru cei care 
decid să nu aibă copii (Callan, 1987). Cuplurile sterile nu par să fie mai puţin 
fericite. Însă viaţa li se pare goală, lipsită de sens, mai ales în perioada imediat 
următoare aflării veştii că nu vor putea avea copii. Din nou, această senzaţie 
de gol sugerează că pierderea posibilităţii de a deveni părinte poate crea un 
vid de sens (Callan, 1987). 

Astfel, absenţa sensului nu este un fenomen universal, dar este un 
fenomen des întâlnit. Pierderea unei surse majore de sens lasă în urmă un gol. 
Până când acest gol este umplut cu sens, persoana poate simţi că îi lipseşte 
ceva în viaţă sau în unele cazuri viaţa pare să nu mai aibă sens, să fie inutilă şi 
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confuză. Consecinţele emoţionale pot fi extrem de neplăcute, dar, de cele mai 
multe ori, vidul de sens este caracterizat de un amalgam de emoţii pozitive şi 
negative. Cei care iniţiază separarea de o sursă de sens pot suferi mai puţin 
în urma vidului de sens decât cei care sunt forţaţi să rupă legăturile cu aceste 
surse majore de înţeles. 

Valoarea propriei persoane 

Problema valorii propriei persoane este esenţială mai ales în procesele 
de tranziţie de la un rol la altul. Ar putea exista două motive întemeiate care 
să susţină acest lucru, mai ales dacă tranZiţia implică şi pierderea sensului. 
Pe de o parte, fiinţele umane îşi dobândesc valoarea personală din rolurile 
şi din relaţiile lor. Din acest motiv, abandonarea unui rol sau a unei relaţii 
sentimentale privează persoana de o sursă importantă de valoare a propriei 
persoane. Desigur, în acest sens, valoarea propriei persoane este similară 
celorlalte nevoi de sens, deoarece pierderea unui aspect semnificativ al vieţii 
privează în general persoana de modalităţi importante prin care îşi poate 
satisface aceste nevoi de sens. 

În al doilea rând, ruperea unei relaţii conţine de multe ori un mesaj 
implicit sau explicit legat de aspectele negative ale valorii propriei persoane. 
Procesul de părăsire a rolului, ruperea unei relaţii sau pierderea apartenenţei 
la un grup par să implice eşecul, respingerea sau sentimentul de nepotrivire. 
Aceste implicaţii pot scădea sentimentul persoanei că este valoroasă tocmai 
în momentul în care este cel mai vulnerabilă (din cauza pierderii surselor 
pozitive). În acest sens, valoarea propriei persoane se poate deosebi de alte 
nevoi de sens, deoarece probabilitatea de a implica şi alte schimbări de viaţă 
sunt foarte mari. 

Cel mai evident este, poate, cazul divorţului în care persoana este 
respinsă. Respingerea sau abandonarea de către persoana iubită poate avea 
un efect extrem de negativ asupra stimei de sine a persoanei. Faptul că 
partenerul de viaţă te-a abandonat implică posibilitatea că nu eşti suficient 
de atrăgător, nu eşti dorit sau eşti nepotrivit ca partener de viaţă. În timp ce 
iniţiatorul s-ar putea simţi vinovat, cel părăsit va resimţi o scădere drastică a 
stimei de sine (Blumstein şi Schwartz, 1983). Este foarte interesant faptul că 
mai mult de jumătate dintre persoanele divorţa te susţin că ele sunt cele care 
au iniţiat divorţul (Hill şi colab., 1979). (Doar o treime dintre cei divorţaţi 
susţin că partenerul lor a fost cel care a iniţiat divorţul). Uneori, adevăratul 
iniţiator va încerca să îşi manipuleze partenerul astfel încât acesta să ajungă 
să creadă că el este responsabil pentru divorţ. În multe cazuri, acesta din 
urmă este dispus să accepte această responsabilitate, doar pentru a salva 
aparenţele (Vaughan, 1986). Această strategie seamănă foarte mult cu cea în 
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care persoana alege să demisioneze înainte să fie concediată, deoarece, prin 
demisie, îşi poate menţine demnitatea, în timp ce concedierea poate fi destul 
de umilitoare. 

Motivele şi cauzele divorţului au uneori un impact semnificativ asupra 
valorii propriei persoane, iar intensitatea acestui impact prezice măsura în 
care persoana va suferi în cadrul procesului de tranziţie. În cazul în care 
motivele au un impact negativ asupra sinelui - cum ar fi infidelitate a sau 
comportamentul abuziv al persoanei - distresul re simţit va fi mai intens 
decât în cazul în care motivul divorţului este nemulţumirea cu partenerul 
sau o nemulţumire generală cu relaţia (Kitson, 1985; de asemenea, Price şi 
McKenry, 1988, p. 45). 

La fel, divorţul este extrem de dificil pentru cei care au deja percepţia 
unei valori reduse a propriei persoane, deoarece au puţine resurse prin care 
pot face faţă impactul ui negati v asupra sinelui. Acest lucru este în concordanţă 
cu abordarea conform căreia valoarea propriei persoane reprezintă o formă 
de nevoie de sens, deoarece cei cu surse alternative de valoare a propriei 
persoane sunt mai puţin afectaţi de divorţ (Bloom, White şi Asher, 1979; de 
asemenea, Vaughan, 1986). 

În general, divorţul pare să scadă valoarea propriei persoane în toate 
cazurile, deşi sunt persoane care pot simţi ocazional niveluri crescute de 
încredere în sine, mai ales pe măsură ce îşi dau seama că pot supravieţui 
şi singuri (Kohen, Brown şi Feldberg, 1979; Spanier şi Casto, 1979; Weiss, 
1979). Astfel, tiparul general al valorii propriei persoane pare să fie unul 
fluctuant şi instabil, cu pierderi resimţite pe toate planurile, dar care pot fi 
doar temporare (Weiss, 1979). Respectul de sine este afectat mai ales în cazul 
în care adaptarea este dificilă. Probabil că, în majoritatea cazurilor, factorul 
central este totuşi senzaţia de eşec în căsnicie, care este una dintre sarcinile 
majore în viaţă (de exemplu, Vaughan, 1986). Oamenii pot fi adesea motivaţi 
să dea vina pe partener pentru ruperea legăturii, chiar dacă ei înşişi au iniţiat 
divorţul, deoarece învinovăţirea partenerului Îi eliberează în mare măsură de 
responsabilitatea eşecului (Weiss, 1979)3. 

La fel, cei care părăsesc grupuri religioase tind să resimtă o anumită 
formă de pierdere de stimă de sine. Aceste persoane au de multe ori senzaţia 
că au Încercat să schimbe lumea prin acţiunile întreprinse în cadrul grupului 
şi nu au atins acest scop (Wright, 1984). Părăsirea grupului este de fapt 
recunoaşterea eşecului, atât la nivel individual, cât şi la nivelul grupului. Aşa 
cum a observat un cercetător: "Cei care părăsesc grupul sunt conştienţi de 
faptul că au eşuat" (Rothbaum, 1988, p. 211). Pierderea stimei de sine este 
adesea reflectată şi în reacţia membrilor grupului părăsit, care îl condamnă 
pe cel care i-a părăsit, considerându-l depravat şi corupt din punct de vedere 
spiritual şi care îi prezic un viitor sumbru şi degradant (Rothbaum, 1988; de 
asemenea, Barker, 1988; HaU, 1988). La fel şi foştii comunişti, trebuie să facă 
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faţă faptului că sunt dispreţuiţi şi respinşi de foştii prieteni şi tovarăşi din 
partid. Cei de care au fost apropiaţi timp de mai mulţi ani refuză să le mai 
vorbească sau chiar îi vor vorbi de rău în public (de exemplu, Wright, 1987). 

După ce îşi dau seama că sunt exploatate şi trădate, femeile care 
părăsesc grupuri religioase netradiţionale îşi pot pierde stima de sine, 
deoarece simt că au eşuat (Jacobs, 1984) . Aceste femei resimt îndoială faţă 
de propria persoană, deoarece îşi pun întrebarea dacă nu cumva ar fi putut 
face ceva mai bun (Jacobs, 1984). Astfel, chiar dacă învinovăţesc grupul şi îl 
consideră o escrocherie spirituală, aceste femei suferă în urma părăsirii lui, a 
pierderii sentimentului de apropiere faţă de Dumnezeu şi deoarece îl percep 
ca pe un eşec spiritual (Jacobs, 1984; de asemenea, Fowler, 1981). 

Desigur, pierderea locului de muncă este o lovitură la fel de puternică 
pentru stima de sine ca şi situaţia în care cineva este părăsit (în unele cazuri, 
acest tip de eşec este chiar mai mare). O componentă centrală a traumei 
asociate cu coborârea pe scara ierarhică este pierderea bruscă a stimei de 
sine (Newman, 1988). Unul dintre studii a relevat faptul că, în multe cazuri, 
directorii executivi concediaţi dau vina la început pe factori externi, cum ar fi 
factorii economici, dar după câteva luni de şomaj, încep să se învinovăţească 
din ce în ce mai des pe ei înşişi. Participanţii la acest studiu au devenit la un 
moment dat obsedaţi de ideea că ar putea exista un defect fatal în caracterul 
lor care a dus la acest eşec şi la umilire profesională (Newman, 1988). 

Experienţa coborârii pe scara ierarhică reprezintă într-adevăr mai 
mult decât o simplă lovitură devastatoare, iar majoritatea oamenilor îndură 
o serie de umilinţe din ce în ce mai accentuate. Directorii prinşi în procesul 
de fuziune dintre corporaţii sunt de multe ori indignaţi că trebuie să se ducă 
la interviu ca să-şi poată păstra locul de muncă. Inevitabil, mulţi dintre 
aceşti directori vor fi concediaţi. Astfel, aceste persoane vor trebui să accepte 
evaluarea implicită, conform căreia nu ar fi fost suficient de pregătiţi pentru 
poziţia pe care o deţinuseră. Problemele financiare vor umbri relaţiile din 
cadrul familiei, cele cu prietenii şi vecinii, iar multe dintre aceste familii 
trebuie să ia decizii dificile privind modul în care îşi vor gestiona resursele. 
Unii vor încerca să menţină aparenţele şi respectul public prin reducerea cât 
mai puţin vizibilă a bugetului - de exemplu, mesele din cadrul familiei ar 
putea fi de-a dreptul spartane, însă locuinţa va fi zugrăvită, iar copiii vor 
primi haine noi pentru şcoală. În cadrul familiei, statutul tatălui şomer scade 
treptat, iar mulţi bărbaţi în această situaţie consideră că este foarte dificil să 
dea ochii cu soţia sau cu copiii lor. 

La o adică, fostul director va trebui să-şi înghită mândria şi să înceapă 
să caute locuri de muncă mai puţin prestigioase. Mai târziu, îşi va da seama 
că potenţialii angajatori sunt reticenţi în a angaja o persoană "supracalificată" 

pentru o muncă mai simplă, care nu o va satisface; astfel, această umilire 
este completată de respingere. "Semnificaţia simbolică a loviturii primite 
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prin neangajarea pe locuri de muncă considerate inferioare este imensă" 

(Newman, 1988, p .  66). Imaginaţi-vă un scenariu în care o persoană, în ciuda 
unei diplome de inginer şi a experienţei vaste în domeniul calculatoarelor nu 
este angajată nici ca vânzător la un aprozar. 

Astfel, în multe cazuri, pierderea sursei majore de sens în viaţă este 
însoţită de scăderi ale stimei de sine. Renunţarea la un rol privează persoana 
de surse pozitive importante de stimă de sine, ceea ce creşte vulnerabilitatea 
persoanei în acest domeniu. În multe cazuri, o stimă de sine redusă este 
completată de procesul tranziţiei în sine, iar aceasta are implicaţii puternice 
de nepotrivire, incompetenţă şi respingere. În cultura noastră, respingerea -
indiferent dacă este romantică sau profesională - comportă mesaje puternice 
şi evidente de stimă de sine redusă. Oamenii observă că, de multe ori, sunt 
incapabili să se apere în faţa acestor mesaje, chiar dacă încearcă să facă acest 
lucru. 

Umplerea vidului 

Dacă oamenii au într-adevăr nevoie de sens, ei vor considera că este 
necesar să înlocuiască sursele de sens ale vieţii. Schimbările în viaţă privează 
fiinţele umane de surse valoroase de sens, iar în multe cazuri rezultatul 
imediat este într-adevăr trăit sub forma vidului de sens. Ca să se poată adapta 
la această tranziţie, persoana va fi nevoită fie să extindă resursele de sens de 
care mai dispune ca să completeze deficitul, fie să găsească surse noi de sens. 
În multe cazuri, procesele de adaptarea implică ambele procese. 

Divorţul înlătură o sursă majoră de relaţie intimă din viaţă. Dacă 
persoana reuşeşte să formeze repede o nouă relaţie intimă ca să o înlocuiască 
pe cea veche, viaţa poate continua fără să survină modificări majore în sens. 
Viaţa continuă să-şi păstreze structura, chiar dacă partenerul de viaţă este 
altcineva. Datele empirice arată că cei care divorţează şi îşi găsesc rapid un 
nou partener romantic se vor adapta mai repede la divorţ decât cei care nu îşi 
găsesc un partener nou (Spanier şi Casto, 1979). Reţelele sociale mai extinse 
sunt şi ele extrem de importante. Din nou, cei care au mai multe contacte şi 
relaţii interpersonale se adaptează mai bine la divorţ decât cei care se izolează 
în urma divorţului (Spanier şi Casto, 1979). 

Pentru a minimaliza ruptura produsă de schimbările majore de viaţă, 
este foarte util ca persoana să dispună de surse noi de sens înainte să înlăture 
sursa veche. Principiul pregătirii rezervei este destul de evident în cazul 
divorţului. Multe peroane se pregătesc din timp să-şi găsească prieteni şi 
parteneri romantici noi, cu mult înainte să divorţeze de partenerul de viaţă 
(Spanier şi Casto, 1979). De fapt, Vaughan (1986) a ajuns la concluzia că 
această pregătire ar putea reprezenta diferenţa majoră dintre cel care iniţiază 
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divorţul şi celălalt partener. În cercetările sale, mulţi dintre cei care urmau 
să iniţieze divorţul au început pregătirile temeinice cu mult timp înainte, 
pregătiri care include au găsirea de noi prieteni şi parteneri, identificarea 
�nor noi activităţi pe care le puteau practica singuri, găsirea unui nou set de 
idei care le putea oferi contextul sau sistemul de valori care să justifice viaţa 
de celibatar. Cel mai important aspect pare să fie identificarea unor surse de 
stimă de sine în exteriorul relaţiei damnate (Vaughan, 1986, p. 19). Astfel, 
aceste persoane puteau să parcurgă tranziţia fără prea multe probleme, spre 
deosebire de partenerii lor, care fuseseră privaţi brusc de relaţie şi erau forţaţi 
să facă faţă unui vid serios de surse ale sensului vieţii. 

Strategiile de apărare şi de adaptare pot fi afectate de factori cum ar fi: 
privarea neaşteptată de sens sau de capacitatea individului de a se pregăti 
anticipat pentru înlocuirea surselor de sens. Există o serie de dovezi conform 
cărora partenerii abandonaţi apelează frecvent la religie ca să găsească sens, 
în timp ce persoanele care iniţiază divorţul procedează în această manieră 
doar în puţine cazuri (Vaughan, 1986)4. Astfel, cei care se confruntă cu 
pierderea bruscă, involuntară de sens, sunt oarecum forţaţi să apeleze la 
cea mai de încredere sursă de sens, şi anume religia. Religia le poate oferi 
o grilă interpretativă prin care pot înţelege tragedia care li s-a întâmplat. De 
asemenea, le poate oferi şi un sentiment de coerenţă şi structură pentru noua 
viaţă. Spre deosebire de aceştia, iniţiatorul divorţului şi-a pregătit din timp 
un nou set de sensuri care pot fi conferite vieţii, printre care se poate include 
importanţa crescută atribuită sinelui ca bază majoră de valoare. Astfel, cei 
care iniţiază divorţul nu au prea multă nevoie de sprijinul religiei. 

Relaţiile cu copiii pot deveni şi ele o sursă majoră de sens, ceea ce poate 
fi extrem de util în procesul adaptării la divorţ. În cele mai multe cazuri, copiii 
rămân cu mama, iar pe măsură ce ea îşi pierde rolul de soţie, rolul de mamă 
devine din ce în ce mai important pentru ea (vezi Kohen, Brown şi Feldberg, 
1979; totuşi, dovezile de care dispunem în prezent nu sunt concludente). 

Părăsirea grupurilor religioase sau politice produce şi ea pierderi 
majore de sens, iar oamenii pornesc în căutarea unor surse noi prin care pot 
umple golul produs. În multe cazuri, fiinţele umane fac faţă noii situaţii prin 
aderarea la noi credinţe sau grupuri religioase (de exemplu, Jacobs, 1984; 
Nelson şi Bromley, 1988). Uneori, oamenii încearcă să se întoarcă la viaţa 
pe care au avut-o înainte de părăsirea unui cult (de exemplu, Baker, 1988). 
Totuşi, unele persoane care părăsesc o religie îşi dau seama ulterior că nu 
reuşesc să umple golul format. În consecinţă, după o perioadă de absenţă se 
întorc la aceeaşi religie (Albrecht şi colab., 1988; Hoge, 1988). 

Părăsirea unui grup politic este o altă ocazie de a căuta surse alternative 
de sens. Mai mulţi foşti comunişti incluşi în cercetările lui Crossman s-au 
alăturat altor grupuri de foşti comunişti care se adunau periodic în încercarea 
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de a împlini aceleaşi obiective (de exemplu, Koestler, 1987; Silone, 1987). Astfel, 
noul grup a reuşit să umple vidul de sens creat prin părăsirea partidului. 

Ca şi în cazul divorţului, părăsirea involuntară a unei congregaţii 
creează dificultăţile cele mai mari. Aceste lucruri pot fi observate foarte 
uşor în cazul celor care sunt supuşi deprogramării forţate. Aceste persoane 
deprogramate sunt private brusc de sensul central al vieţii lor, în jurul căruia 
îşi organizaseră existenţa. Procesul de adaptare este de cele mai multe 
ori extrem de dificil şi de dureros. Deprogramatorii încearcă explicit să-şi 
îndoctrineze clienţii cu ideologia unei noi religii, de exemplu Creştinismul 
fundamentalist, prin care doresc să înlocuiască credinţele specifice cultului 
respectiv (de exemplu, Bromley, 1988b). Noua credinţă religioasă înlocuieşte 
astfel lipsa sensului creată prin întreruperea legăturilor cu vechea credinţă. 
De vreme ce această procedură funcţionează, putem considera că absenţa 
sensului îi vulnerabilizează pe cei deprogramaţi în faţa îndoctrinării 
religioase. 

Totuşi, de foarte multe ori, cei deprogramaţi se alătură mişcărilor 
orientate spre discreditarea cultului; chiar mai mult, îi ajută pe specialişti în 
deprogramarea noilor clienţi. Încep să scrie relatări incendiare, senzaţionale 
despre experienţele pe care le-au avut, doar ca să discrediteze cultul. În unele 
cazuri se angajează şi în acţiuni legale sau în alte forme de atac direct asupra 
cultului (Barker, 1988; Bromley, 1988; Hall, 1988; Wright, 1988) .  Mişcarea 
orientată împotriva cultului le oferă acestor persoane surse noi de sens şi 
valoare din care pot dobândi înţeles şi pot umple astfel vidul de sens (de 
exemplu, Wright, 1988). 

Persoanele care trebuie să facă tranziţia la viaţa de pensionar sunt 
şi ele forţate să găsească surse noi de sens care să înlocuiască sensurile pe 
care trebuie să le lase în urmă. Este foarte important pentru aceste persoane 
să continue să se simtă utile şi necesare altora (Kaufman, 1986) . Aspectul 
principal al vieţii lor devin activităţile prin care reuşesc să îndeplinească 
ceva, legăturile de familie şi cele de prietenie (Kaufman, 1986). 

La fel, cei care îşi pierd locul de muncă încearcă să se angajeze din 
nou. Între timp, încearcă să obţină sens din implicarea crescândă în viaţa de 
familie sau în alte aspecte ale vieţii pe care le-au neglijat înainte. De exemplu, 
după pierderea locului de muncă, o persoană orientată spre carieră ar putea 
începe să interacţioneze mai mult cu copiii săi, ceea ce va continua şi după 
ce îşi găseşte un nou loc de muncă. Ca urmare, unele persoane vor susţine 
că pierderea locului de muncă a fost o binecuvânta re deghizată (Newman, 
1988). Deşi asemenea enunţuri sună a raţionalizare sau a exagerare, ar putea 
exista şi un dram de adevăr în ele. Aceste păreri sunt în concordanţă cu 
abordarea potrivit căreia pierderea unei surse de sens determină persoana să 
accentueze importanţa surselor de sens de care mai dispune, ceea ce poate fi 
o experienţă pozitivă. 
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Cu cât O persoană poate să înlocuiască sensul pierdut mai repede, cu 
atât va fi mai dispusă să se debaraseze de el. În cazul divorţului, de exemplu, 
este foarte probabil ca partenerul care dispune de mai multe relaţii, de 
mai multă putere sau implicare în muncă să fie cel care va iniţia divorţul 
(de exemplu, Blumstein şi Schwartz, 1983; Lawson, 1988). Acest fapt atestă 
din nou importanţa umplerii vidului. Dacă ştii că poţi umple golul, eşti mai 
dispus să iniţiezi tranziţia. 

Astfel, vidul de sens creat prin tranziţii majore este de cele mai multe 
ori umplut în timp. Perioada cea mai dificilă a adaptării se termină după ce 
persoana reuşeşte să îşi restructureze viaţa în aşa fel încât să poată compensa 
lipsa de sens. Un aspect esenţial al diferenţei dintre tranziţia voluntară şi cea 
involuntară pare să fie şansa unei pregătiri prealabile, iar aspectul central al 
acestei pregătiri implică înlocuirea sursei de sens care urmează să fie pierdută. 
Adaptările cele mai dificile sunt de obicei acelea în care persoana este privată 
brusc şi fără voia ei de surse majore de sens al vieţii; după aceste pierderi, ea 
va trebui să caute modalităţi prin care poate umple vidul creat. În schimb, 
adaptările cel mai puţin dificile sunt cele în care persoana poate anticipa că 
urmează să treacă printr-o perioadă de tranziţie şi îşi poate restructura din 
timp sensul vieţii. Găsirea unor noi activităţi, schimbarea priorităţilor în viaţă, 
înlocuirea relaţiilor vechi cu unele noi, similare celor vechi, sunt modalităţi 
prin care se pot reduce stresul şi distresul aferent tranziţiei. 

Tranziţiile cele mai line sunt deci acelea care reuşesc să menţină 
continuitatea sensului. Deşi s-ar putea ca schimbarea în ansamblu să fie 
substanţială, dacă perioada în care persistă vidul de sens este minimă, 
persoana suferă mai puţin. Pregătirea unor sensuri noi înainte de pierderea 
celor vechi ajută la maximizarea continuităţii lor şi pare să fie metoda pe care 
şi fiinţele umane o utilizează pentru facilitarea procesului tranziţiei. Acest 
aspect ridică problema continuităţii de-a lungul procesului de tranziţie. În 
cele ce urmează, vom examina modul în care oamenii menţin continuitatea 
rolului sau a relaţiei pe care o lasă în urmă. 

Continuitatea 

La începutul acestui capitol, am ridicat problema modului în care 
poate fi ruptă o asociere care are sens. Dacă două persoane (sau două entităţi) 
au fost legate prin sens, cum pot ele să nu mai fie legate una de cealaltă? 
Acest capitol s-a axat pe investigarea modului în care fiinţele umane pot 
rupe angajamente, roluri sau alte forme de implicare. Cred că ar fi potrivit să 
examinăm în cele din urmă şi ceea ce le rămâne oamenilor în urma acestor 
rupturi. 

4 1 5 



+ 1 6 SCHIMBĂRI ALE SENSULUI 

Promovarea continuităţii este una dintre aplicaţiile majore ale sensului, 
aşa cum este ea ilustrată prin tiparul general al falsei permanenţe. Însă, 
dacă sensul promovează constanţă şi continuitate, atunci încheierea unui 
angajament este un fenomen care se opune tendinţelor fundamentale ale 
sensului. 

Răspunsul cel mai simplu la problema legăturilor rupte ar fi acela că 
aceste legături semnificative nu sunt de fapt rupte. Ele sunt modificate, pot 
avea efecte noi asupra activităţilor cotidiene şi a proceselor decizionale ale 
persoanei, dar asocierea nu este de fapt niciodată dizolvată. Cum concluziona 
un cercetător: fISă fii un «fost»" (partener, membru etc.) este diferit de situaţia 
în care nu ai fost niciodată membrul unui grup sau nu ai avut niciodată un 
set de roluri" (Ebaugh, 1988a, p. 149). Nu putem şterge rolurile anterioare 
în aşa fel încât să pară că nu ar fi existat niciodată. La fel ca în cazul falsei 
permanenţe, sensul promovează stabilitate. În cazul schimbărilor de viaţă, 
ea promovează continuitatea, în ciuda eforturilor fundamentale direcţionate 
spre schimbare. 

Dovezile privind continuitatea sunt probabil cele mai clare în cazul 
divorţului şi al separării într-o relaţie sentimentală. În studiul în care investiga 
divorţul, Vaughan (1986) a fost surprinsă să observe că multe persoane 
divorţate continuau să păstreze o formă de legătură, uneori chiar şi o relaţie 
romantică, cu persoana de care au divorţat. Vaughan a ajuns la concluzia că: 

" ... în majoritatea cazurilor, relaţia nu se termină. Relaţiile se schimbă, dar 
nu se încheie" (1986, p. 282). Alţi cercetători au ajuns la aceeaşi concluzie. De 
exemplu, un studiu recent sintetizează dovezile de care dispunem privind 
divorţul, susţinând că dragostea se stinge, dar ataşamentul persistă (Price 
şi McKenry, 1988, p.  46). Desigur, în multe cazuri, custodia comună asupra 
copiilor îi determină pe foştii soţi să păstreze legătura. Însă şi în cazul în care 
cuplul nu are copii, adesea partenerii continuă să păstreze legătura. 

Menţinerea unei legături emoţionale între foştii parteneri sentimentali 
a fost confirmată prin mai multe metode de investigare. Un studiu 
experimental recent, nepublicat a examinat reacţiile fiziologice la diverşi 
stimuli (Wegner, 1988). Cea mai puternică reacţie de activare a apărut în 
momentul în care participanţii au fost rugaţi să se gândească la un fost 
prieten sau o fostă prietenă (majoritatea participanţilor la studiu nu erau 
căsătoriţi). De fapt, gândul la fostul partener de dragoste inducea reacţii mai 
puternice decât gândul la actualul partener! Alte studii au confirmat faptul 
că legăturile emoţionale cu foştii parteneri persistă de obicei şi după ce s-a 
început o nouă relaţie (Weiss, 1979). Aceste legături emoţionale se menţin 
puternice, indiferent de nivelul atracţiei, admiraţiei sau al respectului dintre 
parteneri (Price şi McKenry, 1988). Toate aceste aspecte sunt în concordanţă 
cu abordarea conform căreia legăturile care comportă sens şi semnificaţie nu 
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pot fi anulate, în ciuda schimbărilor survenite în valenţa emoţională sau în 
implicaţiile comportamentale. 

Relatările oferite de foştii comunişti erau, de cele mai multe ori, foarte 
�xplicite în legătură cu elementele continuităţii. La un moment dat, aceste 
persoane trebuiau să o rupă definitiv cu partidul comunist sau cu alte grupări 
politice. Dar, în acelaşi timp, cu toţii au simţit că multe dintre idealurile, 
valorile şi devotamentul lor au supravieţuit rupturii şi au continuat să le 
influenţeze viaţa. Scrisoarea de demisie a lui Arthur Koestler din partidul 
comunist se încheie cu o declaraţie în care acesta îşi susţinea loialitatea faţă 
de cauză şi convingerea că Uniunea Sovietică era ultima speranţă a omenirii. 
Credinţele şi loialitatea sa rămâneau ferme în ciuda demisiei, deoarece avea 
obiecţii faţă de sistem şi nu faţă de principii. Silone şi-a încheiat povestea cu 
o afirmaţie similară în care susţinea că îşi va continua munca pentru aceleaşi 
convingeri şi idealuri: "Credinţa mea în socialism . . .  trăieşte în mine şi este 
mai vie decât oricând" (Silone, 1987, p. 1 13) .  Wright susţinea că, în perioada 
în care a rupt-o cu partidul, stătea noaptea în pat, simţindu-se în continuare 
loial foştilor tovarăşi care urmau să îl ostracizeze şi să îl urască "Eu îi voi 
susţine în continuare, chiar dacă ei mă vor trăda" (1987, p. 158). 

Este foarte important că Koestler a comparat ruptura sa de comunism 
cu imaginea recuperării după o dependenţă. "Dependenţa de mitul sovietic 
este la fel de rezistentă şi la fel de dificil de tratat ca orice altă formă 
de adicţie" (p. 74). Metafora dependenţei exprimă foarte bine tendinţa 
puternică, înrădăcinată emoţional a fiinţelor umane de a menţine sensurile 
şi ataşamentul şi după ce procesul tranziţiei le rupe definitiv. În ciuda ruperii 
formale, persoana continuă să tânjească după ceea ce a lăsat în urmă. 

Ca şi în cazul foştilor comunişti, cei care părăsesc grupuri religioase 
tind de cele mai multe ori să menţină o parte dintre credinţele şi valorile 
grupului. În perioadele de apostazie (adică de renegat) faţă de o religie 
majoră, majoritatea persoanelor menţin câteva contacte sau o anumită 
asociere cu religia (cu excepţia celor care trec la o nouă religie) (Albrecht 
şi colab., 1988). Un cercetător a studiat amănunţit aspectul continuităţii în 
cadrul apostaţilor: Majoritatea nu au prezentat niciun semn că şi-ar fi pierdut 
credinţa. Concluzia era că: "Apostaţii catolici nu şi-au pierdut credinţa şi, în 
cele mai multe cazuri, nu au renunţat să se considere catolici. Aceste persoane 
se consideră religioase, dar nu sunt constrânse să urmeze regulile bisericii 
instituţionalizate" (Hoge, 1988, p. 96). Astfel, aceste persoane menţin aceleaşi 
credinţe, respingând doar formele, structurile şi practicile instituţionalizate 
ale bisericii organizate. 

Concluzii similare au rezultat şi din alte studii care investigau foste 
călugăriţe (Ebaugh, 1988a, b). Aproape toate femeile incluse în aceste studii 
şi-au păstrat credinţa catolică după ce au părăsit mănăstirea. Ele au încercat 
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chiar să menţină legături emoţionale cu ordinul lor şi cu celelalte călugăriţe, 
însă, în timp, aceste încercări s-au dovedit a fi din ce în ce mai dificile. 

Dacă ne întoarcem la cei care părăsesc diverse culte, vom observa că 
există o serie de dovezi care susţin şi în acest caz continuitatea. Un proiect 
cercetare complex a evidenţiat faptul că mulţi dintre foştii membri continuă 
să aibă aceleaşi nevoi spirituale care i-au condus spre aderarea la grup. 
Aceste persoane vor continua să menţină idealurile şi convingerile grupului 
(Rothbaum, 1988). O altă cercetare a revelat că un număr considerabil de 
foşti moonişti2 au ajuns treptat să inducă schimbări substanţiale în atitudinea 
Bisericii Unificării faţă de apostaţi, trecând de la ostilitatea şi condamnarea 
lor iniţială la o poziţie mult mai tolerantă. În cele din urmă, le-au oferit 
foştilor membri o oarecare recunoaştere şi posibilitatea de a participa la 
slujbă (Barker, 1988). 

Unul dintre motivele acestui nivel ridicat de continuitate este acela că 
poate fi utilă şi benefică. Există într-adevăr dovezi care susţin că, în procesul 
adaptării, continuitatea poate avea un efect pozitiv. Diverse surse au ajuns 
la concluzia că unul dintre elementele esenţiale ale unei adaptări eficiente 
în cursul vieţii este menţinerea continuităţii vieţii şi a activităţilor persoanei 
(pentru o trecere în revistă, vezi Kaufman, 1986). În ceea ce îi priveşte pe 
cei care părăsesc diverse culte, cercetările conduse de Rothbaum (1988) au 
evidenţiat că sursele de continuitate ale sensului sunt extrem de utile. Această 
cercetătoare a observat că persoanele care părăsesc cultele sunt de multe ori 
surprinse de faptul că majoritatea cunoştinţelor dobândite în cadrul cultului 
sunt inutile pentru adaptarea la viaţa reală. Însă " pentru aceşti foşti membri 
era o alinare să găsească de lucru, reuşind astfel să aducă în viaţa lor ceva ce 
avea valoare şi pentru grup . . .  " (p. 217) .  

Puterea acestor legături importante este ilustrată şi  prin dificultatea pe 
care o întâmpină oamenii în momentul în care doresc să le dizolve. Multe 
roluri anterioare tind să persiste în ciuda eforturilor persoanei de a se rupe 
definitiv de trecut. De exemplu, un studiu care investiga foşti membri ai 
bisericii mooniste a evidenţiat că mulţi dintre ei doreau să o rupă definitiv 
cu Biserica Unificării şi să îşi continue viaţa fără să facă vreo referire la 
trecutul petrecut în cadrul acestei biserici. Însă, de multe ori, au observat că 
este extrem de dificil să facă acest lucru (Barker, 1988). Dorinţe similare de a 
şterge din amintire trecutul au fost evidenţiate şi în rândul transsexualilor 
(cu un succes la fel de redus) (Ebaugh, 1988a). Într-unul dintre cazuri, un 
transsexual urma să se căsătorească cu un bărbat. A decis să îi povestească 
despre trecutul său de bărbat doar după nuntă, de frică să nu îl sperie în aşa 
măsură încât să nu mai dorească să se căsătorească (încă un motiv pentru care 
putem să ne stresăm în ziua nunţii!) (Ebaugh, 1988a, p. 167). În alte cazuri, 

2 Moonism (sau Munism), mişcare religioasă fondată şi condusă de Sun Myung Moon (n. 
tr.). 
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instituţiile împiedică persoana să-şi nege trecutul. Un cazier urmăreşte 
persoana de-a lungul vieţii. Foştii nazişti şi-au dat seama după război cu nu 
reuşeau să scape de stigmatul şi de responsabilitatea de a fi aparţinut unui 
partid, indiferent de măsura în care se implicaseră (de exemplu, Sichrovsky, 
1988) . În general, oamenii consideră că este extrem de dificil să îndepărteze 
total sensuri anterioare. 

O altă formă de continuitate se referă la considerarea propriei vieţi 
ca proces de învăţare continuă. Acest sentiment de învăţare s-a infiltrat şi în 
relatările foştilor comunişti. Şi foştii membri ai unor culte împărtăşesc aceeaşi 
opinie. Multe dintre aceste persoane susţin că au asimilat enorm de multe 
lucruri şi au beneficiat foarte mult de pe urma celor învăţate în perioada în 
care aparţineau cultului (Barker, 1988). Alţii o consideră ca pe o piatră de 
hotar, o etapă esenţială în viaţă, în timp ce există şi persoane care regretă acea 
perioadă de viaţă, considerând-o o greşeală stupidă (Rothbaum, 1988). 

Dacă există continuitate în tranziţiile voluntare, ne-am putea aştepta la 
şi mai multă continuitate în cazul tranziţiilor involuntare, deoarece probabil 
că persoana nu a decis ea însăşi că vrea să rupă legătura cu trecutul. Există 
într-adevăr dovezi ale continuităţii în cadrul tranziţiilor involuntare, deşi, 
uneori, manifestările acesteia sunt îngrijorătoare. Cei care sunt părăsiţi de 
soţ/soţie sau de iubiţi preiau câteodată rolul victimei, agăţându-se emoţional 
atât de puternic de iubirea pierdută, încât îşi neglijează alte activităţi şi 
relaţii. Identificarea sinelui cu rolul victimei poate duce uneori la tipare de 
comportament autodistructive (Vaughan, 1986) . La fel, persoanele supuse 
deprogramării pot fi atrase în activităţi orientate împotriva cultului, astfel 
viaţa lor continuă să graviteze în jurul grupului căruia nu îi mai aparţin. Viaţa 
lor devine tiparul încercărilor de a distruge ceea ce au clădit în trecut, iar 
uneori aceste consecinţe distructive depăşesc cu mult ceea ce şi-au imaginat 
(Wright, 1988; de asemenea, HaU, 1988). 

Probabil că dovada cea mai evidentă a continuităţii sensului în procesul 
tranziţiilor involuntare sunt studiile care investighează directori concediaţi. 
Aceste persoane s-au opus vehement adaptării la realitatea situaţiei, 
agăţându-se disperat de rolul, ocupaţia şi statutul pe care le-au deţinut 
înainte. Acest refuz de a accepta adevărul poate avea consecinţe negative, 
deoarece cu cât perioada de şomaj este mai lungă, cu atât îi va fi persoanei 
mai dificil să îşi găsească un nou loc de muncă - şi cu atât mai mare va fi 
coborârea pe scara ierarhică profesională (Newman, 1988). Din acest motiv, 
este absolut necesar ca realitatea situaţiei să fie acceptată şi să se acţioneze în 
vederea remedierii ei. Însă acestor directori le-a venit foarte greu să facă acest 
lucru. 

De fapt, cercetările privind directorii concediaţi au evidenţiat că mulţi 
dintre ei se agaţă de funcţiile din care au fost eliberaţi şi de semnificaţiile 
acestor ocupaţii timp de mai mulţi ani după concediere (Newman, 1988). 
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Chiar şi în cazul în care o persoană se reangajează, de multe ori într-o functie 
inferioară atât din punctul de vedere al remuneraţiei, cât şi al prestigiuÎui 
asociat, ea va continua să se identifice cu funcţia deţinută anterior. În multe 
cazuri, această identificare era atât de puternică, încât persoana refuza să 
accepte că noua ocupaţie sau noul rol sunt reale. Multe dintre aceste persoane 
continuau să-şi caute locuri de muncă aferente vechiului nivel, chiar şi după 
ani de zile de când nu mai ocupaseră asemenea funcţie, iar şansele unui astfel 
de loc de muncă erau aproape inexistente. 

Se pare că tranziţiile sunt de cele mai multe ori incomplete. Sensul 
vieţii unei persoane se poate schimba, dar în foarte puţine situaţii se şterge 
total. Aşa cum am putut vedea în cazul divorţului, dragostea se stinge, dar 
ataşamentul rămâne. În religie şi politică, apartenenţa la grup se sfârşeşte, însă 
credinţele, valorile şi legăturile emoţionale persistă. Uneori fiinţele umane 
depun eforturi susţinute ca să rămână legate de vechile sensuri, alteori depun 
eforturi colosale să scape de ele - însă continuitatea este prezentă în ambele 
cazuri. Prezentul continuă să îşi obţină sensul din trecut, iar trecutul nu 
poate fi şters. Schimbările în viaţă trebuie înţelese mai degrabă ca modificări 
şi nu ca lichidări de sensuri ale vieţii. Legăturile care au sens pot trece prin 
schimbări substanţiale, dar de cele mai multe ori acestea nu pot fi dizolvate 
sau zdruncinate în totalitate. 

Rezumat si concluzii 
, 

o schimbare majoră de viaţă poate avea un impact emoţional extrem 
de puternic. Adăugarea sensurilor pozitive de viaţă pare adesea să inducă 
o cantitate substanţială de emoţii pozitive, chiar dacă aceste sensuri noi 
pot induce niveluri ridicate de stres, responsabilitate sau probleme (cum ar 
fi cazurile de promovare profesională sau trecerea la statutul de părinte). 
Tranziţiile care implică orice formă de pierdere de sens induc de obicei emoţii 
negative. Acest lucru se întâmplă şi în cazurile în care persoana este forţată să 
lase în urmă un rol sau o situaţie adversă; de exemplu, divorţul îi Întristează 
pe oameni, chiar şi în cazul în care căsnicia nu era deloc reuşită. Aceste efecte 
emoţionale ne pot ajuta să explicăm de ce oamenii încearcă să găsească sau să 
menţină sensul vieţii lor. 

Devotamentul este adesea susţinut printr-un proces de menţinere a 
iluziilor. Un astfel de proces implică focalizarea şi accentuarea aspectelor 
pozitive, simultan cu minimalizare a sau cu ignorarea aspectelor negative. 
Ca să putem menţine un devotament robust, este absolut esenţial să reuşim 
să menţinem aspectele negative într-o stare de construită - adică să le 
concepem ca fiind excepţii izolate sau probleme temporare care nu au prea 
multă importanţă comparativ cu tiparul beneficiilor. Astfel, o ceartă nu este 
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suficientă ca să ne întrebăm dacă mariajul nostru este aşa cum ne dorim să fie, 
iar o decepţie sau o problemă nu este suficientă ca să ne facă suspicioşi faţă 
de apartenenţa la un grup religios sau politic, ale cărui idealuri sau activităţi 
le considerăm de obicei foarte atractive. 

Tranziţiile încep prin cristalizarea nemulţumirii. Pe măsură ce aspectele 
negative se asociază între ele, ele încep să formeze tipare ample, indezirabile: 
adică nu mai putem spune că este vorba despre o zi proastă, ci despre un 
an prost. Pe vremea când problemele erau considerate excepţii izolate, nu 
aveam niciun motiv să ne aşteptăm să aibă efecte mai vaste. Dar, imediat ce 
considerăm că fac parte din tipare negative mai complexe, ne putem aştepta 
la efecte negative ulterioare. Astfel, aspectele pozitive vor trebui comparate 
cu un set mai mare de aspecte negative şi nu cu aspecte negative izolate, 
specifice unei anumite perioade. 

Uneori, privind în urmă, un singur incident minor pare să ducă la 
cristalizarea nemulţumirii. Acest proces semnifică prezenţa unui set latent, 
mai amplu, de nemulţumire. Emoţiile negative faţă de implicarea în relaţie 
sunt considerate parte a unui tipar mai complex, de la nivelurile superioare 
ale sensului; dacă la un moment dat erau doar probleme temporare, minore, 
care durau o zi, acum au ajuns să facă parte dintr-un tipar continuu, care 
reflectă implicarea într-o relaţie care nu funcţionează de mai multe luni sau 
de mai mulţi ani. După cristalizarea nemulţumirii, frustrările minore nu mai 
sunt considerate probleme izolate, ci vor fi asociate imediat unui context 
general mai vast de nemulţumire. Fiecare nemulţumire îţi va aduce aminte 
de alte nemulţumiri din trecut şi te avertizează că urmează noi nemulţumiri. 

Cristalizarea nemulţumirii are tendinţa de a declanşa procese majore 
de reevaluare, deoarece acum, când persoana şi-a pierdut iluziile în privinţa 
legăturii respective, întreaga relaţie pare să se fi schimbat. Procesul de 
reevaluare poate sau nu să determine persoana să pună capăt relaţiei. Dacă 
o determină să plece, o parte importantă a procesului dezangajării implică 
re-interpretarea propriei implicări (adică rescrierea poveştii relaţiei). Acest 
proces poate include reexaminarea amintirilor, începând de la primele etape 
ale relaţiei, doar ca să se poată crea o variantă negativă, nefavorabilă a relaţiei. 
Mai devreme, ai depus efort şi ai sacrificat multe pentru cauza căreia te-ai 
dedicat, dar acum se pare că lumea încearcă să profite de tine sau că te ia de 
fraier. 

În general; societatea condamnă actul de încălcare a promisiunilor 
- deci este nevoie de justificări. Una dintre sursele cele mai comune de 
justificare este sinele, considerat bază de valoare. Astfel, apar justificările care 
susţin că relaţia a împiedicat sinele să se dezvolte, să funcţioneze eficient sau 
să se exprime. Desigur, acest lucru reflectă faptul că era modernă consideră că 
sinele este o puternică bază de valoare. Pentru a iniţia o schimbare, strămoşii 
noştri probabil că se bazau mai degrabă pe un semn divin. O altă strategie se 
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referă la exagerarea aspectelor negative, inacceptabile ale implicării. Cei care 
au părăsit recent un grup religios sau un cult, o căsătorie, un loc de muncă 
sau o mişcare politică, tind să ofere justificări puternic biasate spre aspectele 
negative pentru implicarea lor. 

Părăsirea unor implicări importante privează persoana de Surse 
importante de sens. În felul acesta, se formează un vid de sens, iar persoana 
va trebui să caute modalităţi prin care poate umple acest vid. De obicei, 
procesul de umplere a vidului presupune dezvoltarea surselor de sens 
rămase, precum şi adăugarea unor noi surse de sens care să se potrivească 
cu cele existente. Stima de sine devine de multe ori aspectul central al acestei 
tranziţii, nu numai din pricina faptului că, adesea, persoana pierde o sursă 
importantă de stimă de sine, dar şi pentru că însăşi ruperea legăturii poate 
arunca o lumină nefavorabilă asupra sinelui. O căsnicie eşuată poate implica, 
de exemplu, percepţia că persoana nu este suficient de atrăgătoare sau de 
potrivită pentru partener. Cei care părăsesc grupuri religioase sau politice 
pot fi izolaţi şi condamnaţi de foştii colegi de grup. Restabilirea stimei de sine 
devine astfel aspectul central al multor schimbări de viaţă. 

În final, trebuie să subliniem că sensurile nu pot fi anihilate complet, 
la fel cum nici gânduri le nu pot fi împiedicate să apară în mintea omului. 
Oamenii continuă să întreţină legături personale, emoţionale şi uneori chiar 
şi comportamentale cu foştii soţi/fostele soţii, foşti tovarăşi, foste ocupaţii, 
religii şi aşa mai departe. Odată ce sensul leagă o persoană de o anumită 
formă de implicare, această legătură poate fi modificată sau redusă, dar ea nu 
poate fi niciodată dizolvată complet. 

Notă 

1. Există o serie de dovezi care susţin că aceste emoţii pozitive nutrite faţă de noul 
loc de muncă sunt absente sau reduse semnificativ în cazul clasei muncitoare (de 
exemplu, Rubin, 1976); aceste date sunt în concordanţă cu abordările anterioare, 
în care orientarea muncii spre statutul de "ocupaţie" este mai puţin importantă ca 
sursă de sens a vieţii. 

2. Vezi capitolul anterior despre suferinţă. 
3. Acest aspect pare să contrazică afirmaţia anterioară potrivit căreia oamenii îşi asumă 

o serie de responsabilităţi pentru întreruperea unei relaţii. Există o diferenţă între 
învinovăţirea cuiva pentru problemele întâmpinate şi stabilirea responsabilităţii 
pentru decizia de a părăsi relaţia. În principiu, strategia cea mai frecvent utilizată 
este cea în care persoana spune că tu eşti de vină pentru că trebuie să divorţăm, 
însă eu am luat decizia să divorţăm. 

4. Price şi McKenry, 1988, citează o serie de dovezi importante care susţin că 
implicările religioase serioase îi ajută pe oameni să reducă stresul şi suferinţa care 
sunt resimţite în legătură cu divorţul. 



De ce, pe vremuri, femeilor nu le 
plăcea sexul 

În capitolul anterior, am examinat schimbările de viaţă dintr-o 
perspectivă personală. În acest capitol, vom examina modul în care sensurile 
vieţii se pot schimba pentru grupuri mai mari de persoane. În exemplul la 
care ne vom referi în acest capitol, schimbările majore survenite în cultură au 
schimbat sensul vieţii femeilor şi au avut o serie de consecinţe vaste, printre 
care se numără şi redefinirea sexualităţii feminine. 

Societatea modernă a ajuns să accepte treptat sexualitatea feminină. De 
fapt, se flatează susţinând că, după secole de neglijare şi confuzie, a eliberat 
sexualitatea femeii în aşa măsură, încât femeile moderne au aproape aceleaşi 
dorinţe sexuale ca şi bărbaţii. Se mândreşte că a reuşit să învingă pudoarea 
victoriană, ajutând astfel femeile să înceapă să savureze viaţa sexuală, 
probabil pentru prima oară în istorie. Însă bazele reale ale acestei autoflatări 
sunt cam şubrede. Realitatea este mult mai complexă. 

Mai multe culturi şi majoritatea oamenilor din cultura noastră 
considerau că dorinţele sexuale feminine sunt mai intense decât cele masculine. 
Afirmaţia că noi, modernii, am fi descoperit sexualitatea feminină, ar fi 
adevărată doar prin comparaţie cu atitudinile specifice perioadei victoriene 
(aproximativ între 1830-1900). Sexualitatea feminină este o redescoperire şi 
nu o descoperire originală. 

În cadrul acestui capitol, accentul va cădea pe eclipsarea temporară a 
sexualităţii feminine. De ce, după secole în care se credea că femeile sunt 
creaturi avide de sex, societatea a început brusc să le considere lipsite de 
pasiune şi de sexualitate? În ce măsură a contribuit comportamentul sexual 
feminin la această schimbare? Unde au dispărut dorinţele lor sexuale? 

Mulţi psihologi contemporani acceptă argumentele lui Freud care 
susţine că dorinţa sexuală este una dintre cele mai puternice nevoi de bază 
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înnăscute. Din acest motiv, învingerea şi suprimarea dorinţei sexuale necesită 
o altă motivaţie foarte puternică. Acest capitol va avansa ipoteza conform 
căreia schimbările în sensul vieţii survenite în secolul trecut au afectat multe 
femei din Statele Unite şi din Europa de Vest, iar aceste schimbări ar putea fi 
responsabile pentru reducerea substanţială a dorinţei sexuale feminine. 

Am ales acest exemplu de schimbare culturală din mai multe motive. 
În primul rând, viaţa femeilor este un domeniu de studiu mult mai clar şi 
mai omogen decât cea a bărbaţilor, deoarece cultura a forţat femeile să-şi 
însuşească un număr mai redus şi mai vag definit de roluri decât bărbaţii. 
În al doilea rând, există o cantitate considerabilă de informaţii istorice 
privind aceste schimbări relevante. În al treilea rând, suprimarea sexualităţii 
reprezintă un triumf important al culturii asupra naturii. Dacă sensurile vieţii 
pot, într-adevăr, schimba sau chiar suprima ceva atât de intens cum este 
comportamentul sexual, atunci sensurile trebuie să fie extrem de puternice. 

Dorinţa sexuală este probabil prea bazală şi prea puternică ca să poată 
fi învinsă de decizii calculate, raţionale. Există două modalităţi plauzibile prin 
care sexualitatea poate fi înăbuşită. Prima modalitate se referă la împiedicarea 
persoanei de a afla ceva sau de a se gândi la sex. A doua metodă este aceea 
prin care sexul este asociat cu emoţii negative şi consecinţe neplăcute, mai 
ales cu sentimentul de vinovăţie sau cu anxietatea. Ambele metode au fost 
folosite de victorieni: şi-au apărat fiicele de orice aluzie la sex sau de legături 
interpersonale care aveau o tentă sexuală, învăluind sexualitatea în ceaţa 
fricii şi a anxietăţii. Ca să înţelegem ce s-a întâmplat cu sexualitatea feminină, 
va trebui să ne punem întrebarea: care a fost cauza acestei creşteri masive 
în ameninţarea reprezentată de sex şi care a fost aspectul care a declanşat 
conspiraţia tăcerii din jurul sexului? 

Chiar nu le plăcea? 

Înainte să trecem la factorii care le-au determinat pe femei să nu mai 
savureze sexul, cred că este necesar să evidenţiem că într-adevăr le displăcea 
sexul. Unii dintre cititori ar putea spune că această parte este inutilă, fiindcă 

"toată lumea ştie" că femeile din epoca victoriană erau subjugate din punct de 
vedere sexual, în aşa măsură încât şi astăzi epitetul " victorian" este sinonim 
cu cel de "pudic" . 

Însă lucrurile nu sunt neapărat adevărate doar fiindcă "toată lumea" 

le cunoaşte. Mai mult, lll1a dintre modalităţile cele mai eficiente prin care un 
cercetător ambiţios poate deveni celebru este să infirme ceva ceea ce toată 
lumea crede că este adevărat. De fapt, mai mulţi cercetători s-au remarcat cu 
câteva dovezi, destul de şubrede, conform cărora sexul le făcea la fel de multă 
plăcere femeilor victoriene ca şi oricăror alte femei. Astfel, deşi ar putea părea 



Capitolul 13 - De ce, pe vremuri, femeilor nu le plăcea sexul 

că recurgem la nişte locuri comune, cred că este necesar să susţinem că, în 
epoca victoriană, sexualitatea feminină era într-adevăr înăbuşită. 

Prin acest lucru nu vrem să spunem că nicio femeie nu a avut orgasm 
în secolul al XIX-lea; multe au avut. Pe de altă parte, nu toate femeile au 
fost afectate în aceeaşi măsură. Doar sexualitatea femeilor respectabile din 
clasa de mijloc a fost înăbuşită. Din perspectiva clasei de mijloc, toleranţa 
sexuală decadentă a femeilor din aristocraţia britanică era extrem de bârfită 
şi criticată pe toate drumurile, iar sexualitatea necontrolată a prostituatelor 
din clasele inferioare era privită ca o ameninţare pentru o societate decentă. 
Dovezile de care dispunem arată că, în realitate, clasele sociale superioare şi 
inferioare nu au fost afectate din punctul de vedere al dorinţelor sexualităţii 
sau cel puţin nu în aceeaşi măsură în care a fost afectată clasa de mijloc (de 
exemplu, Johnson, 1979). 

Pe de altă parte, nu ar fi adevărat nici să spunem că plăcerea sexuală era 
absolut absentă în rândul femeilor din clasa de mijloc. Foarte puţine aspecte 
ale-comportamentului uman se pot încadra în tipare absolute sau universale. 
Este posibil să ne imaginăm un continuu, de la o viaţă totalmente lipsită de 
dorinţă şi plăcere sexuală, la o viaţă în care sexualitatea este intensă, frecventă, 
variată şi satisfăcătoare. În Statele Unite, putem întâlni astăzi persoane care 
corespund ambelor extreme ale acestui continuum (ceea ce este valabil de 
altfel pentru majoritatea culturilor), unde poate fi încadrată şi clasa de mijloc 
din epoca victoriană. Însă valorile medii pot fi diferite. Prezumţia de bază în 
acest caz este că nivelul mediu al dorinţei şi al plăcerii era mult mai scăzut 
în cazul femeilor epocii victoriene decât în cadrul altor grupuri istorice. În 
psihologia socială şi a personalităţii de astăzi, majoritatea studiilor arată o 
modificare comportamentală de 10-15% (de exemplu, Mischel, 1968; Funder 
şi Ozer, 1983). Pare absolut plauzibil să considerăm că declinul sexualităţii 
femeilor din clasa de mijloc a epocii victoriene corespundea cel puţin acestor 
proporţii, dacă nu unora mai însemnate. 

Aceste dovezi relevante pot fi încadrate în două categorii. Prima 
se referă la convingerile generale despre sexualitatea feminină. A doua 
categorie, privind comportamentul real, este mult mai vagă (dar şi mult mai 
importantă). 

Convingeri despre sexualitatea feminină 

Dispunem de foarte multe dovezi care atestă că în epoca victoriană 
se considera că femeile au dorinţe sexuale foarte reduse. Binecunoscutul 
cercetător Havelock Ellis este unul dintre primii care a aplicat metode 
moderne de cercetare în studiul sexualităţii. Unul dintre proiectele sale a fost 
dedicat evaluării documentelor literare şi medicale ale sexualităţii din Grecia 
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antică până în vremea sa. Ellis a fost surprins să observe că aproape toată 
lumea credea că femeile aveau dorinţe sexuale mai intense decât bărbatii 
(Cott, 1979). Pentru un victorian de talia lui Ellis era de neconceput ca opinia 
generală să fi dezvăluit că femeile savurau sexul mai mult decât bărbaţii. 

Sursele medicale contemporane erau destul de explicite în ceea Ce 
priveşte lipsa dorinţelor sexuale în cazul femeilor. Un text victorian tipic, 
adesea citat, spune: 

. . . .  majoritatea femeilor (spre norocul societăţii) nu sunt prea preocupate 

de dorinţe sexuale de niciun fel. De ceea ce au bărbaţii parte în mod obişnuit, 

femeilor li se întâmplă doar ocazional. . . .  Fără doar şi poate, în cazul femeilor, 

dorinţele sexuale sunt de cele mai multe ori absente; este nevoie de stimulare 

pozitivă considerabilă pentru ca să poată fi indusă dorinţa sexuală. Chiar 

dacă este indusă (ceea ce de multe ori este imposibil), ea este mult mai redusă 

decât în cazul bărbaţilor. (William Acton, Funcţiile şi tulburările organelor de 
reproducere, 1871) .  

Cu siguranţă, unele somităţi medicale nu au putut fi convinse de 
faptul că femeile nu ar fi avut deloc dorinţe sexuale. Mai mulţi cercetători 
au ajuns să sugereze că femeile ar fi avut dorinţe sexuale similare sau chiar 
mai intense decât bărbaţii. Aceşti cercetători dădeau vina pe ignoranţă, teamă 
şi nepăsarea masculină pentru lipsa plăcerii sexuale la femei (vezi Haller şi 
Haller, 1974; Gay, 1984) . Totuşi, aceşti cercetători reprezentau o minoritate 
distinctă şi, de fapt, subliniau ideea că femeile ar fi putut învăţa să se bucure 
de sex. Aceştia recunoşteau că multe femei nu au învăţat niciodată, iar 
cele norocoase urmau să descopere plăcerea şi dorinţa sexuală doar după 
mai mulţi ani de căsnicie. "Plăcerea este de multe ori absentă la începutul 
căsătoriei şi se dezvoltă treptat pe parcursul mariaj ului", conc1uziona, în 
1884, J. M. Duncan, un ginecolog scoţian, unul dintre oamenii de ştiinţă care 
abordau sexualitatea feminină dintr-o perspectivă ceva mai optimistă (vezi 
Gay, 1984, p. 135). 

Medicii nu au fost singurii care au atestat lipsa dorinţei sexuale la 
femei. Clerul lăuda neîncetat femeile pentru castitate şi virtute sexuală. La fel, 
politicienii şi figurile publice considerau condiţia de femeie respectabilă ca 
fiind asexuală. Pe vremea în care britanicii concepeau legislaţia penală pentru 
homosexualitate, din 1885, legea se referea doar la bărbaţi, deoarece regina 
şi avocaţii ei care se ocupau de formularea acestor legi considerau că era 
inutil să reglementeze activităţile sexuale feminine (Johnson, 1979). Femeile 
nu ar fi făcut niciodată aşa ceva! În accepţiunea lor, proscrierea activităţilor 
homosexuale în cazul femeilor ar fi fost la fel de inutilă ca şi interzicerea 
arderii banilor sau a consumării pietrelor. 
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Femeile din epoca victoriană erau educate şi pe dante, spre deosebire 

de femeile din erele anterioare. Cred că ar fi interesant să vedem ce doreau ele 

să realizeze. Activităţile lor par să se bazeze pe prezumţia că femeile nu adi 

avut nevoie de dorinţe şi de satisfacţie sexuală. 
Astfet femeile din clasa de mijloc a erei victoriene încercau necontenit 

să schimbe femeile mai libertine din clasele inferioare ale societăţii. mai ales 
prostituatele. Eşecul lor general şi permanent a devenit o sursă de dezamăgire 
perplexă, deoarece erau convinse că orice formă de viaţă era preferabilă vieţii 
trăite în desfrâu. Doamnele cinstite erau convinse că le puteau învăţa pe 
aceste victime tinere despre religie şi castitate, după care să le găsească locuri 
de muncă ca slujnice. Însă prostituatele nu erau deloc receptive. Multe dintre 
ele au devenit prostituate tocmai datorită faptului că le repugna să fie tot 
timpul dirijate de cineva şi tratate ca nişte zdrenţe pentru un salariu mizer, 
ceea ce era valabil în cazul celor mai mulţi slujitori (Walkowitz, 1980) .  

În cele din urmă, unele dintre aceste mişcări iniţiate de doamnele 
victoriene în vederea reformării prostituatelor s-au transformat în cauza 

"Purităţii sociale" - adică în încercarea de a convinge bărbaţii să abandoneze 
plăcerile sexuale şi să devină la fel de caşti ca şi femeile (Walkowitz, 1980) .  
Mişcarea Purităţii Sociale este extrem de edificatoare. Femeile clasei de 
mijloc ale epocii victoriene protestau împotriva standardelor duble privind 
moralitatea sexuală, dar nu în sensul modern. Prin abolirea standardelor 
duble, ele nu considerau că ar fi trebuit să le ofere femeilor aceleaşi modalităţi 
de exprimare şi oportunităţi pe care le aveau bărbaţii, ci, mai degrabă, să 
aducă bărbaţii la aceleaşi niveluri de constrângere sexuală şi casti tate la care 
erau femeile (Rosen, 1982, p. 54). Ele doreau egalitate, dar o egalitate bazată 
pe castitate. Aceste doamne sperau (în zadar, aşa cum s-a putut vedea) să 
poată convinge toţi bărbaţii să devină caşti. 

Nu este de mirare că mişcarea Purităţii Sociale nu a reuşit să 
convertească majoritatea bărbaţilor la constrângeri şi virtute sexuală. Ceea 
ce este surprinzător, însă, este că se .aşteptau de la bărbaţi să încerce. Faptul 
că singurul standard (cel al constrângerii şi castităţii valabile pentru toată 
lumea) era considerat viabil de către cele mai multe femei din clasa de mijloc 
arată că aceste femei nu luau în seamă plăcerea sexuală. 

Pe scurt, în Statele Unite şi în Europa de Vest ale secolului al XIX-lea, 
femeile şi bărbaţii credeau că femeile aveau dorinţe sexuale foarte reduse. 
Această convingere era specifică clasei de mijloc, care se concentra asupra 
acestei idei, în timp ce reprezentanţii claselor sociale superioare şi inferioare 
erau consideraţi de-a dreptul desfrânaţi. Un număr redus de somităţi 
ştiinţifice au iniţiat un curent latent în care propagau ideea că exista un 
potenţial de plăcere sexuală feminină, dar această posibilitate era considerată 
abstractă. Nimeni nu le putea considera pe doamnele din clasa de mijloc 
nişte persoane senzuale, cu o viaţă sexuală activă, satisfăcută sau nişte nimfe 
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mereu avide de sex. Ele erau considerate fie fecioare ignorante, inocente şi 
drăgălaşe, fie matroane severe, înţelepte şi cu intenţii bune, dar niciodată ca 
fiind Într-adevăr fiinţe sexuale. 

Comportamentul sexual al femeilor 

Convingerile despre lipsa pasiunii sexuale la femei nu sunt dovezi 
concludente care ar atesta lipsa acestor dorinţe. Fără doar şi poate, atitudinile 
şi ideologiile despre sexualitate s-au schimbat mai mult de la o perioadă la 
alta decât însuşi comportamentul sexual (de exemplu, Smith, 1979, p. 234). 
Desigur, este foarte dificil să ne imaginăm că o întreagă cultură ar putea susţine 
convingerea că femeilor le lipsea cu desăvârşire pasiunea trupească, dacă 
majoritatea femeilor ar fremăta mai tot timpul de dorinţe sexuale. Realitatea 
furniza probabil cel puţin un suport minim pentru aceste convingeri. Cred că 
merită să analizăm totuşi câteva dintre datele privind viaţa sexuală a femeilor. 
Din păcate, este destul de greu să găsim dovezi generale, de încredere. 

Rata sarcinilor premaritale şi nelegitime oferă dovezi despre viaţa 
sexuală a persoanelor necăsătorite. Shorter (1975) a studiat amănunţit aceste 
statistici. Activitatea sa ştiinţifică a dus la concluzia că, dacă ne întoarcem în 
timp până la sfârşitul Evului Mediu (punctul de pornire al acestui studiu) 
din Europa tradiţională, persoanele necăsătorite aveau doar foarte rar relaţii 
sexuale. Acest lucru s-a schimbat însă în jurul anilor 1750, când numărul 
femeilor nemăritate însărcinate a început să crească vertiginos. Dar această 
explozie de sarcini în afara căsătoriei era specifică claselor sociale inferioare. 
Fiicele reprezentanţilor claselor de mijloc rămâneau virgine până la căsătorie. 
În a doua jumătate a secolului al XIX-lea, numărul sarcinilor nelegitime a 
scăzut semnificativ. Acest lucru s-a datorat pe de o parte folosirii din ce în 
ce mai frecvente a diverselor tehnici de contracepţie, deşi s-ar putea ca şi 
scăderea frecvenţei sexului premarital să fi avut o contribuţie. Din punctul 
nostru de vedere, aspectul cel mai important este acela că pentru femeile din 
epoca victoriană, activitatea sexuală premaritală se limita exclusiv la relaţiile 
întreţinute cu viitorul soţ şi asta doar după căsătorie. Un număr neobişnuit 
de mare de femei din această epocă erau încă virgine în momentul oficierii 
căsătoriei. 

Două surse foarte diferite au dus la concluzia că sexualitatea era 
prezentă şi funcţiona excelent şi în cazul doamnelor din această epocă. Una 
dintre dovezi a fost obţinută în urma unui studiu care investiga femei măritate 
din zona Stanford, California, de la începutul secolului 20, studiu condus de 
dr. Clelia Mosher (vezi Mosher, 1980). Cealaltă sursă este cea a "jurnalului 
erotic" al unei doamne americane de la sfârşitul secolului al XIX-lea (Gay, 
1984). Ambele surse merită să le acordăm atenţie. 
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Vom începe cu studiul lui Mosher, care reprezintă probabil limita 

superioară a sexualităţii femeilor victoriene (Gay, 1984, p. 136). Soţiile 
profesorilor de colegiu de pe coasta de vest a Statelor Unite, de la începutul 
secolului XX, aveau probabil atitudini mult mai progresiste şi mai liberale 
privind sexualitatea femeilor decât femeile din epoca victoriană. Mai mult, 
cred că putem să credem liniştiţi că femeile care erau dispuse să răspundă 
la întrebările acestei evaluări erau mult mai deschise din punct de vedere 
sexual decât cele care au refuzat să răspundă la întrebări (iar rata refuzului 
la asemenea evaluări este destul de ridicată). La fel, jurnalul lui Mabel Todd 
(Gay, 1984), ţine evidenţa unei vieţi sexuale atipice din mai multe puncte de 
vedere, mai ales dacă ne gândim numai la faptul că soţul lui Mabel o încuraja 
să aibă relaţii sexuale cu alţi bărbaţi şi îi mai şi aranja relaţiile romantice! 

În ceea ce priveşte femeile căsătorite care au participat la studiul 
doctorului Mosher, se poate detecta o uşoară tentă de acceptare precaută a 
plăcerilor sexuale în doze mici. Întrebate despre frecvenţa actelor sexuale, 
media era de unul pe săptămână. Întrebate cât de des doresc să aibă contact 
sexual sau cât de des ar fi ideal să aibă, media era de unul sau două pe lună. 
Aceste femei nu aveau parte de prea mult sex, dar doreau să aibă şi mai puţine 
contacte sexuale. Din cele 35 de cazuri, în care s-a putut compara frecvenţa 
efectivă cu frecvenţa dorită sau ideală a contactelor sexuale, 23 dintre femei 
doreau să aibă parte de sex mai rar, iar pentru lI, dorinţa lor era aproape de 
ceea ce se întâmpla în realitate.1 

Investigaţii ulterioare confirmă prezumţia că acest grup de participanţi 
dorea să aibă doar una sau două contacte sexuale pe lună. Marea majoritatea a 
comentariilor negative despre sex provin de·la femei care aveau mai frecvent 
contacte sexuale. Un număr de opt femei au relatat că făceau sex de două sau 
de mai multe ori pe săptămână. Acesta era grupul cel mai activ din punct 
de vedere sexual din studiul lui Mosher, însă aceste femei erau de părere că 
sexul de două ori pe săptămână era mult prea mult. Şapte femei din acest 
grup susţineau că ar fi dorit să aibă contact sexual o dată pe lună sau chiar mai 
rar. Cea de a opta doamnă dorea o dată la două săptămâni, excepţie făcând 
cele două săptămâni după ciclu, ceea ce oricum duce la aceeaşi cifră de o dată 
pe lună. 

Imaginea care transpare este următoarea: niciuna dintre femei nu se 
considera privată sau frustrată din punct de vedere sexual sau nu simţea că 
şi-ar fi dorit să aibă parte de mai mult sex. Dacă soţul era mulţumit să facă sex 
cu ea o dată sau de două ori pe lună, femeia era un partener dispus şi, într-o 
anumită măsură, chiar îi făcea plăcere actul sexual. Dacă cuplul avea mai 
mult de două contacte sexuale pe lună, acest lucru se întâmpla la insistenţele 
soţului, iar, în majoritatea cazurilor, soţia se supunea doar (nu de fiecare dată 
cu plăcere) dorinţelor sexuale ale soţului ei. 
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Este reconfortant şi satisfăcător să descoperim că unele dintre doamnele 
clasei de mijloc a epocii victoriene relatează că au cunoscut plăcerea sexuală. 
Dar nu trebuie să dăm prea multă crezare acestor relatări, aşa cum au 
procedat mai mulţi istorici, pe care ar trebui să îi acuzăm de nesinceritate: 
Într-adevăr, credeţi că matroana victoriană din clasa de mijloc savura viaţa 
sexuală la fel de mult ca şi dumneavoastră? Să luăm în considerare restul 
dovezilor de care dispunem privind comportamentul sexual al acestor femei 
care par să fie cele mai active din grupul supus investigaţiei. În primul rând: 
să faci dragoste de trei ori pe lună şi să-ţi doreşti şi mai puţin - tiparul tipic 
al respondenţilor din studiul lui Mosher - este o dovadă cam şubredă a unei 
vieţi sexuale împlinite. 

Majoritatea femeilor incluse în sondajul lui Mosher fuseseră virgine 
când s-au căsătorit. De fapt, nu au prea avut parte nici măcar de jocuri sexuale 
inocente înainte de căsătorie. Înainte să se căsătorească, Mabel Todd (numele 
de fată fiind Loomis), considera că îmbrăţişările şi sărutările dinaintea 
căsătoriei erau de-a dreptul scandaloase. Asemenea comportamente erau 
acceptabile în cazul cuplurilor logodite, dar în alte cazuri erau şocante şi 
indecente. Majoritatea acestor femei nu s-au masturbat niciodată. Ignoranţa 
lor este revelatoare: Majoritatea au ajuns să se căsătorească fără să ştie aproape 
nimic despre sex. Unele dintre ele nici măcar nu puteau să-şi imagineze în ce 
constă actul sexual. 

Ignoranţa femeilor din epoca victoriană privind sexul este foarte nostim 
ilustrată de o anecdotă povestită de Gay (1984, p. 285) .  El citează câteva surse 
despre şocul femeilor victoriene cu ocazia primului contact sexual cu soţul 
lor, care era perceput ca un act dureros, penibil şi mai ales umilitor, deoarece 
au fost văzute goale de un bărbat (nu este de mirare că, în unele cazuri, timpul 
scurs între oficierea şi consumarea căsătoriei depăşea şi un an, conform 
datelor lui Mosher!). Într-unul din cazuri, în timpul logodnei, mama şi-a 
abordat fiica, în trecere, făcând mici apropouri, când aceasta scria o scrisoare 
şi s-a împotmolit la un cuvânt în limba latină. "Cred că ţi-ai dat seama că 
va trebui să te culci cu Arthur!". La care fiica a răspuns ,,0, desigur!" - cam 
atât ştia ea. După care nu s-a mai abordat subiectul. Această conversaţie era 
probabil cea mai amplă formă de educaţie sexuală premaritală. 

Ce ne spun toate aceste dovezi? În mod obişnuit, femeile victoriene din 
clasa de mijloc nu aveau experienţă sexuală în momentul căsătoriei, în afară 
de câteva îmbrăţişări şi sărutări înaintea nunţii. Cele care aveau noroc aveau 
soţi tandri şi amabili, care le tratau cu dragoste şi blândeţe şi nu le impuneau 
să facă sex mai des de o dată sau de două ori pe lună. Cu timpul, în câţiva ani, 
aceste femei începeau să considere sexul ca fiind ceva în regulă, o activitate 
chiar plăcută. Probabil că multe dintre ele au început să aibă orgasme la mai 
mulţi ani după noaptea nunţii. Pentru alte femei din această epocă, sexul 
rămânea o obligaţie neplăcută, un lucru pe care erau datoare să-I ofere din 
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când în când soţilor lor, deoarece era o datorie creştinească a căsătoriei, dar 
nu a devenit niciodată un lucru pe care l-ar fi dorit sau despre care ar fi fost 
dispuse să discute. 

Pare rezonabil să concluzionăm că stereotipul feminităţii victoriene 
este destul de exact, cel puţin în cazul femeilor din clasele sociale de mijloc. 
Aceste femei ştiau că există dorinţe sexuale, devreme ce erau conştiente de 
practicile sexuale ale aristocraţiei decadente sau ale femeilor şi prostituatelor 
din clasele sociale inferioare, precum şi ale bărbaţilor din clasa lor socială. Ele 
considerau sexul o sursă care ameninţa serios religia şi societatea (Johnson, 
1979) . În multe cazuri, propria lor sexualitate era în mare parte suprimată prin 
ignoranţă şi evitare şi ieşea la lumină (dacă acest lucru se întâmpla vreodată) 
după ani buni de căsătorie fericită, chiar şi atunci învăluită de ruşine şi de 
îndoieli. 

Psihologia lipsei pasiunii 

Din punct de vedere psihologic, este oare plauzibil să credem că femeile 
victoriene din clasa de mijloc aveau niveluri scăzute de dorinţe şi plăceri 
sexuale? Pe de o parte, dorinţa sexuală are baze biologice. Prin urmare nu 
ar fi deloc verosimil să susţinem că aceste femei s-ar fi deosebit semnificativ 
de alte femei din punct de vedere biologic. Am putea spune fără echivoc că 
aveau acelaşi potenţial pentru dorinţe şi plăceri sexuale ca şi femeile moderne 
de astăzi. Pe de altă parte, dorinţa sexuală este destul de maleabilă, iar, în 
timp, oamenii îşi pot schimba drastic atitudinile faţă de sex. Dorinţa sexuală 
este unică printre nevoile biologice, în sensul în care persoana poate învăţa 
să trăiască perioade lungi, chiar şi o viaţă întreagă, fără să o accepte sau să-şi 
satisfacă aceste nevoi (Masters şi Johnson, 1970). Avem motive să credem că 
femeile din epoca victoriană au mai multe restricţii şi inhibiţii în privinţa 
sexului decât femeile altor vremuri. 

Aşa cum am menţionat mai înainte, există două modalităţi tipice prin 
care sexualitatea poate fi înăbuşită. Prima se referă la asocierea sexului cu 
emoţii negative, iar a doua la învăţarea unor metode prin care persoana poate 
evita să se gândească la sex (adică învaţă să se ocupe mereu de altceva). Este 
destul de neverosimil să credem că aceste femei au decis în mod conştient, 
raţional să renunţe la propria lor sexualitate. Din acest motiv, orice teorie 
care doreşte să explice lipsa dorinţelor sexuale în cazul femeilor victoriene va 
trebui să fie compatibilă cu aceste două mecanisme. 

Primul model implică condiţionarea femeii, astfel încât să aibă emoţii 
negative intense de fiecare dată când se gândeşte la sex. Probabil că cele mai 
importante emoţii de acest gen sunt vinovăţia, ruşinea şi anxietatea, trăite 
de fiecare dată când făceau sau când se gândeau la ceva ce avea chiar şi 
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legături vagi cu sexul. Gândul în sine le provoca aceleaşi reacţii. În prezent, 
orice încercare de a creşte o fetiţă în asemenea condiţionări stricte ar fi rapid 
subminată de bariera mesajelor pro-sexuale promovate de mass-media, ca 
să nu mai vorbim de efectul anturajului. Însă aceste încercări erau valide în 
epoca victoriană. Trebuie să mai menţionăm şi faptul că fetele din această 
epocă trăiau sub supravegherea părinţilor perioade mult mai îndelungate 
decât predecesoarele lor. În secolele anterioare, fetele erau trimise la lucru 
şi trăiau ca servitoare în locuinţele membrilor claselor superioare, însă acest 
lucru nu se mai practica în epoca victoriană. Astfel, părinţii aveau mai mult 
control decât oricând în creşterea copiilor. 

Al doilea model implică atenţia selectivă. Dacă nu te gândeşti aproape 
niciodată la ceva, acest lucru începe să pară din ce în ce mai puţin important. 
La fel ca şi politica, droguri le sau baseball-ul, şi sexul poate fi considerat 
neimportant în cercurile în care este doar rareori menţionat, spre deosebire 
de cercurile unde se vorbeşte frecvent despre el. Toate semnele duc la ideea 
că societatea victoriană era foarte eficientă în protejarea femeilor de lucruri 
care le-ar fi determinat să se gândească la sex. Normele puternice referitoare 
la interzicerea remarcilor sexuale în compania unor persoane de sex opus 
reprezentau unul dintre aceste aspecte. O altă tehnică era evitarea contactului 
cu persoanele care aveau o activitate sexuală bogată, cum ar fi cei implicaţi în 
relaţii sentimentale (Rose, 1983). Pe de altă parte, nici moda vestimentară nu 
era foarte seducătoare. Probabil că dovada cea mai elocventă pentru succesul 
încercărilor de a proteja femeile acelei perioade era ignoranţa desăvârşită 
în privinţa sexului, care caracteriza miresele victoriene descrise puţin mai 
înainte. 

Pentru scopul nostru, este foarte util să luăm în considerare şi exemplul 
persoanelor care şi-au învins cu succes dorinţele sexuale. Probabil că cel mai 
potrivit exemplu în acest sens ar fi cel al iniţiaţilor monastici. Budismul, 
creştinismul şi alte credinţe similare consideră celibatul o condiţie esenţială 
a dezvoltării spirituale. Ambele credinţe asociază emoţii negative puternice 
(de exemplu, vinovăţia) cu gândurile despre sex, iar stimulentele sexuale 
lipsesc cu desăvârşire din mănăstiri. Astfel, combinarea acestor doi factori 
poate duce la învingerea dorinţelor sexuale, deşi cred că ar mai trebui să 
menţionăm ceva: mănăstirile oferă un set extrem de puternic de valori pozitive 
şi alte semnificaţii care pot justifica sacrificarea plăcerilor trupeşti. Călugării 
şi călugăriţele au justificări spirituale puternice pentru a putea renunţa la 
plăcerile sexuale şi se aşteaptă ca aceste sacrificii să fie recompensate prin 
alte forme de împlinire spirituală. 

Analogia cu viaţa monastică este potrivită pentru a explica modul 
în care femeile din clasele de mijloc ale perioadei victoriene au reuşit să-şi 
învingă dorinţele sexuale. Însă apare întrebarea dacă viaţa lor reuşea să 
le ofere un set de valori prin care să poată justifica acest sacrificiu. Cu alte 
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cuvinte, dacă viaţa lor avea suficient de mult sens, încât să merite să renunţe 

la sex. Desigur, aveau aceleaşi valori creştine ca şi predecesorii lor, printre 
care se numără şi ostilitatea creştină faţă de plăcerile camale. Dar este posibil 
ca ceva să se fi schimbat în aşa măsură, încât să le determine pe aceste femei 
să îmbrăţişeze aceste valori şi să dispreţuiască sexul mult mai mult decât 
femeile generaţiilor anterioare? Pentru a putea răspunde la această întrebare 
va trebui să investigăm contextul istoric al femeii victoriene şi să luăm în 
considerare sensurile pe care aceasta le putea atribui vieţii. 

o scurtă istorie a femeii 

Această parte a capitolului examinează modul în care cultura 
occidentală a tratat şi a considerat femeia de-a lungul secolelor. Astfel, vom 
înţelege sensurile vieţilor lor, care ne vor oferi o bază prin care vom putea 
explica lipsa pasiunii trupeşti din epoca victoriană. Această trecere în revistă 
a feminităţii occidentale se va concentra asupra a trei teme istorice: statutul 
femeii, în care vom include legătura cu religia şi prestigiul cultural; munca 
femeii, unde vom analiza contribuţia economică a femeii la statutul financiar 
al familiei şi sexul. 

Statutul femeii 

Femeile au avut dintotdeauna un statut inferior bărbaţilor, însă acest 
nivel de inferioritate variază în timp. Uneori, relaţia dintre femei şi bărbaţi 
se apropia de egalitate, însă, în alte epoci, aceste diferenţe erau enorme. 
Tendinţa istorică generală pare să fie cea a subjugării femeii, cu întreruperi 
scurte, marcate de tendinţe contradictorii (cum ar fi cea actuală). Femeia erei 
primitive se bucura de aproape acelaşi statut ca şi bărbatul epocii respective 
(Tannahill, 1980). Vânătorii (în cele mai multe cazuri, bărbaţii) aveau un statut 
doar puţin superior adunătorilor (de cele mai multe ori, femeile). 

Civilizaţia timpurie. Un număr foarte mare de teorii au încercat să 
explice de ce statutul social al femeilor a început să decadă odată cu progresul 
civilizaţiei. Unul dintre aspectele cele mai importante pare să fie faptul că 
bărbaţii erau întotdeauna cei care participau la lupte, probabil fiindcă sarcina 
şi puterea fizică mai redusă a femeilor le-a împiedicat să devină luptători 
de temut. În paralel cu progresul civilizaţiei, clasa luptătorilor începea să 
acapareze puterea, probabil fiindcă nimeni nu avea curajul să se lupte cu ei. 
Acest tipar a dus la formarea unui grup de bărbaţi care au ajuns la conducere. 
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Pe măsură ce civilizaţia a evoluat, aceste grupuri de bărbaţi au început 
să dezvolte sisteme de idei prin care să explice anumite fenomene. Aceste 
ideologii au luat naştere din religii primitive, la care au fost adăugate 
concepţii politice şi nu numai. De obicei, aceste ideologii începeau prin a 
explica de ce realitatea era exact aşa cum trebuia să fie, ceea ce se referea şi 
la statutul de inferioritate al femeii. Justificările religioase ale statutului de 
inferioritate al femeii au accentuat şi probabil au şi contribuit la oprimarea 
lor în continuare. Astfel, grecii antici aveau povestea Pandorei, care aducea 
nenorocirile şi suferinţa pe lume. În analogul creştin al mitului Pandorei (vezi 
Phillips, 1984), Eva era cea care a adus păcatul originar în viaţa umană, în 
urma căruia omul trebuia să trudească şi să sufere în loc să se bucure de 
paradis. 

Astfel, treptat, femeile au început să fie excluse din progresul timpuriu 
al civilizaţiei. Pe măsură ce cultura şi cunoştinţele pătrundeau în viaţa 
publică, femeile erau de cele mai multe ori închise în casă şi aveau grijă 
de copii (Moore, 1984). Majoritatea stereo tipurilor descriau femeile ca pe 
nişte fiinţe iraţionale, obsedate sexual, cu o serie de defecte morale, ceea ce 
ar putea avea un dram de adevăr, mai ales dacă ţinem seama de faptul că 
femeile aveau un număr foarte redus de posibilităţi să devină altceva. Cultura 
masculină a dezvoltat justificări religioase şi filozofice pentru a putea explica 
statutul de inferioritate al femeilor, iar aceste justificări au început rapid să 
se autoperpetueze. Niciun bărbat civilizat nu putea concepe că aceste fiinţe 
mărunte şi ignorante i-ar putea fi egale. 

Creştinismul timpuriu. Creştinismul a acceptat, mai mult sau mai puţin, 
imaginea femeii care domina în acele vremuri. Nu ne-am fi putut aştepta ca 
biserica să trateze femeile cu o simpatie ieşită din comun, deoarece religia 
creştină a fost condusă de la începuturi de celibatari (Bullogh, 1982). Chiar 
şi în prezent, religia catolică consideră că poziţiile importante în biserică pot 
fi ocupate doar de celibatari. Cred că va trece destul de mult timp până vom 
vedea un papă căsătorit (să nu mai vorbim de o femeie papă) .  Persoanele 
din cler care au ales să se căsătorească au fost date afară din biserică doar 
începând cu prima parte a secolului al XI-lea (McNamara, 1982). Însă clerul 
căsătorit era defavorizat mereu, iar figurile marcante ale istoriei şi teologiei 
creştine erau celibatari. 

Creştinismul timpuriu nu a fost niciodată de acord cu căsătoria. Chiar 
şi clerul căsătorit desconsidera căsătoria. Căsătoria era privită ca o stare mai 
acceptabilă decât păcatele trupeşti, însă castitatea era mai presus de oricare 
dintre acestea. Totuşi, în ciuda neajunsurilor spirituale inerente căsătoriei, 
din cauza constrângerilor sociale şi economice, era aproape imposibil ca o 
femeie să nu se căsătorească. Astfel, femeile erau condamnate la o viaţă care 
avea o conotaţie spirituală negativă şi un statut precar (Clebsch, 1979).  
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Creştinilor timpurii le făcea plăcere să analizeze totul în termeni de 
ierarhie. Ei considerau că, în ordinea sistemului cosmic, totul există în poziţii 
fixe: de la Dumnezeu, aşezat în vârf, în ordine descendentă, oficialii bisericii, 
ordinea terminându-se cu insectele şi viermii. În această schemă, destul de 
simplă, însă categorică, bărbaţii erau poziţionaţi deasupra femeii. Această 
ierarhie implica şi inferioritatea morală a femeii. 

Deşi creştinismul pretindea de mult timp că elevase statutul femeii, 
bazele acestei pretenţii sunt cam fragile (Daly, 1985). Una dintre implicaţiile 
practice era faptul că religia creştină interzicea divorţul de o femeie, dacă 
acesta era Întemeiat doar pe motivul că femeia nu putea avea copii. La un 
nivel abstract, existau dispute privind egalitatea "spirituală" între femei şi 
bărbaţi. Creştinismul accepta femeia ca fiinţă convertită, susţinând că ea 
poate obţine mântuirea. Astfel, femeile puteau deveni chiar şi sfinţi. Totuşi, 
această egalitate rămânea teoretică. Probabil că exemplul cel mai elocvent în 
acest sens este cel oferit de Clement al Alexandriei, care susţinea că femeile 
sunt egale bărbaţilor din toate punctele de vedere, însă bărbaţii au fost şi vor 
fi mereu mai buni la toate decât femeile (Tannahill, 1980). 

Din cele mai multe puncte de vedere, creştinismul a avut mereu o 
părere proastă despre femei, ceea ce a avut un impact negativ asupra statului 
lor. Din punct de vedere ideologic, povestea Evei era aspectul central care 
concentra atitudinea creştină faţă de femei şi care portretiza femeia ca 
fiind cauza majoră a tuturor nenorocirilor din viaţa omului. Această idee 
a fost reiterată la nesfârşit. Piesele religioase din dramaturgia medievală 
au dezvoltat povestea Evei, la care au adăugat scena în care şarpele l-ar fi 
ademenit prima dată pe Adam, însă acesta l-a refuzat (Philips, 1984, p. 58). 
Mesajul era clar, virtutea masculină nu ar fi putut fi coruptă niciodată, dacă nu 
ar fi apărut acţiunea seducătoare şi imorală a femeii. Povestea Evei, împreună 
cu implicaţiile ei privind inferioritatea morală a femeii, a început să iasă din 
modă doar cu puţin înainte de 1800. Până în acel moment însă, ea reflecta 
atitudinea Bisericii faţă de femeie. 

Biserica nu le permitea femeilor să facă parte din cler. Femeile au reuşit 
să obţină un oarecare succes în misticismul creştin, însă acest misticism a 
fost eclipsat de-a lungul istoriei creştinismului. Aşa cum arată Clebsch (1979), 
misticii puteau fi femei sau bărbaţi, dar nu au existat femei teologi până în 
secolul al XVI-lea. Cu alte cuvinte, creştinismul le permitea femeilor să aibă 
viziuni sacre şi întâlniri cu tentă erotică cu divinitatea, dar nu prea agrea 
ideea ca aceste femei să şi gândească. 

Ideea virtuţii feminine. Probabil că cel mai important eveniment 
pozitiv în istoria occidentală a feminităţii a avut loc în secolul al XII-lea, deşi 
importanţa lui a fost evidentă doar câteva secole mai târziu. Prin adorarea 
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mamei lui Iisus, a Mariei, şi prin ideile şi poveştile cu cavaleri, a început să 
pătrundă în cultură o imagine pozitivă a femeii. 

Maria era mereu privită de Biserica occidentală drept un sfânt ca 
oricare altul, însă partea estică a creştinismului (cea Bizantină) i-a atribuit o 
importanţă deosebită, probabil fiindcă ea se înfăţişa oamenilor ca o posibilă 
înlocuire a zeităţilor feminine indigene. Între secolele XI şi XII, cruciaţii şi 
trubadurii au început să aducă aceste idei din peregrinările lor în est şi să 
le răspândească în restul Europei (de Rougemont, 1956; Tannahill, 1980). 
Adorarea Mariei (Mariolatria) a avut succes mai ales în cadrul claselor 
inferioare ale societăţii. Ideea cavalerismului a pătruns în clasele superioare, 
care au adoptat tema înnobilării spirituale a bărbatului prin dragostea sa 
castă pentru o femeie cinstită. Trubadurii dădeau glas unor variaţii fără de 
sfârşit ale acestei teme, ceea ce indica popularitatea sa în mijlocul audienţei 
de la curtea regală. 

Teoria cavalerească a iubirii din cântecele trubadurilor avea o 
semnificaţie deosebită. Dragostea pasională pentru o femeie nu s-a bucurat 
niciodată de un astfel de prestigiu în societatea creştină; la urma urmei, 
dorinţa sexuală era considerată antiteza progresului spiritual. Totuşi, modelul 
cavaleresc a reuşit să ridice iubirea de la nivelul atracţiei trupeşti la un nivel 
spiritual. Trubadurii idealizau iubirea unui bărbat pentru o femeie care îi era 
de cele mai multe ori superioară din punct de vedere social, ceea ce o făcea 
inaccesibilă lui. În aceste poveşti nu se prea pomenea despre consumarea 
(sexuală) relaţiei. Dar dragostea disperată pentru femeie îl îndemna pe 
erou să întreprindă nişte fapte de virtute şi de valoare deosebite. Activitatea 
sexuală îţi face rău, dar frustrarea sexuală ţi-ar putea fi de folos. Creştinismul a 
acceptat acest model al dragostei, în care sexul nu mai avea loc, şi îl considera 
o sursă de motivaţie şi de beneficii spirituale. 

Ideea adorării unei femei virtuoase şi obţinerea unui beneficiu spiritual 
din această dragoste se potrivea de minune cu adorarea Mariei. Spre deosebire 
de atributele Evei, printre care se numărau o moralitate dubioasă, atracţie 
sexuală şi lăcomie, atributele Mariei erau castitatea, dragostea maternă 
(asexuală), supunerea respectuoasă, obedienţa umilă, tandreţea şi viaţa de 
familie (Phillips, 1984). Acesta era noul model al virtuţii feminine. 

Timp îndelungat, toate aceste evenimente au avut prea puţin efect 
asupra vieţii femeii de rând. În accepţiunea creştină, imaginea Evei a rămas 
modelul predominant al feminităţii. Dar ideea potrivit căreia femeia putea 
atinge un nivel de virtute superioară virtuţii bărbatului, iar bărbaţii ar putea 
beneficia de pe urma adorării unei femei, a început să-şi exercite influenţa 
- şi, încet-încet, a început să schimbe mentalitatea colectivă. În următoarele 
patru sau cinci secole, statutul legal, politic şi economic al femeii a rămas la 
fel de precar, însă imaginea culturală a femeii a început să se îmbunătăţească 
treptat (Tannahill, 1980). Începând cu secolul al XVI-lea, a început să fie 
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considerată acceptabilă ideea că femeia poate fi admirată şi nu dispreţuită 
universal. Din nou, în cele mai multe cazuri bărbaţii desconsiderau femeile, 
însă acesta a fost un pas crucial spre oferirea unei baze potenţiale de stimă de 
sine femeilor. 

Feminizarea religiei. Noile tipare ale vieţii au început să se 
răspândească în Europa şi America de-a lungul secolelor, după sfârşitul 
Evului Mediu. Indivizii, familiile restrânse şi ţările mai mari au început să 
devină unităţi importante, în timp ce unităţile mai vechi cum ar fi familiile 
extinse, descendenţa şi politica locală au intrat în penumbră (Stone, 1977; 
sau vezi Capitolul cinci). În relaţiile dintre oameni au început să predomine 
interesele economice, negoţul şi banii. Oamenii au început să se mute la oraş 
şi să lucreze în industrie. Tiparul a revoluţionat comunicarea şi schimbul 
de idei şi, curând după aceea, au început să fie răspândite diverse concepte 
ştiinţifice şi filozofice noi. 

Cumva, creştinismul pare să nu fi reuşit să facă tranziţia la această 
lume nouă. În timp ce dogmele creştine au reuşit să pătrundă aproape în 
toate aspectele vieţii satului agricot ele au început să devină din ce în ce mai 
irelevante pentru viaţa politică şi economică. Noile idei ale iluminării nu mai 
aveau nevoie de creştinism şi, de fapt, mulţi dintre gânditorii şi convingerile 
acelor vremuri se situau în afara dogmelor creştine. Creştinismul s-a retras la 
periferia vieţii, între sărbătorile săptămânale şi amintirile simbolice, departe 
de activităţile cotidiene ale oamenilor. 

Ca de obicei, femeile erau excluse din mare parte a progresului cultural. 
În timp ce băieţii dispuneau de tot mai multe condiţii de educaţie, în cazul 
fetelor numărul lor a rămas acelaşi sau chiar a scăzut. Discriminarea la locul 
de muncă era extrem de puternică. Astfet chiar dacă o domnişoară ştia să 
scrie şi să citească, ea nu se putea aştepta să obţină vreodată o slujbă decentă. 
Din ce în ce mai multe femei rămâneau acasă cu treburile gospodăreşti, 
părăsind locuinţa doar ca să discute sau să lucreze cu alte femei ori să meargă 
la biserică. Treptat, au început să se ducă singure la biserică, deoarece bărbaţii 
deveneau din ce în ce mai dezinteresaţi. În bisericile din Noua Anglie, de 
exemplu, deja în 1650, numărul femeilor care frecventau slujbele era mult 
mai mare decât cel al bărbaţilor (Cott, 1977). 

Progresul civilizaţiei adus de Iluminism a lăsat în urmă doi dintre 
cei mai ciudaţi aliaţi posibili. Creştinismut vechiul sistem dogmatic care 
domina pe vremuri Europa, care privea femeia cu condescendenţă (dacă nu 
cu dispreţ), care legitima opresiunea şi maltratarea femeii - acest creştinism 
a rămas la slujbele de duminică cu un public alcătuit aproape exclusiv din 
femei. 

Din punctul de vedere al Bisericii, era destul de evident că numărul 
credincioşilor era în scădere. Pe măsură ce bărbaţii începeau să se îndepărteze, 
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singurul lucru pe care instituţia Bisericii creştine mai dorea să-I facă era să 
întreprindă ceva ca să nu piardă şi femeile. Astfel, creştinismul a început 
să se adapteze. Predicatorii au început să spună lucruri frumoase despre 
femei (Cott, 1977) . Au început să laude loialitatea femeilor faţă de Biserică, 
făcând uneori aluzii şi la faptul că ar putea avea o credinţă mai puternică 
decât bărbaţii, ceea ce în vremea respectivă era adevărat. Aceşti predicatori 
susţineau că femeile reuşeau să ridice la standardele cele mai ridicate virtutea 
creştină. Biserica creştină şi-a asumat o sarcină dificilă, deoarece încerca să 
atragă populaţia feminină, fără să jignească în acelaşi timp bărbaţii, pe care 
sperau să îi poată recuceri. În mod clar, slăvirea superiorităţii femeii era o 
problemă delicată. Pe măsură ce Biserica creştină căuta caracteristici feminine 
pe care să le poată lăuda, începea să se bazeze pe Fecioara Maria ca model 
al virtuţii feminine. Referirile la imaginea Evei s-au împuţinat, iar imaginea 
Fecioarei Maria şi-a redobândit forţa simbolică. Ideile cavalereşti ale idealului 
feminin au început să reînvie. 

Astfel, sursa majoră de valoare de care dispunea cultura (adică religia 
creştină) a început să dezvolte afinităţi pozitive cu feminitatea şi să caute 
aspecte feminine pe care să le poată lăuda fără să supere bărbaţii. Cu alte 
cuvinte, femeile au început să aibă mai multe oportunităţi prin care puteau 
obţine valori pozitive din creştinism (poate chiar şi cele necesare dezvoltării 
stimei de sine), posibilităţi de care nu au avut parte până atunci. 

Prin această incursiune, am acoperit istoria statutului femeii până la 
începuturile perioadei victoriene. Înainte să trecem mai departe, este necesar 
să ne detaşăm şi să trecem în revistă istoria femeii cu privire la muncă şi apoi 
la sex. 

Munca 

Femeile au muncit dintotdeauna, de multe ori mai mult şi mai greu 
decât bărbaţii. Conform unei generalizări simpliste, munca femeilor (în 
comparaţie cu cea a bărbaţilor) era mai puţin importantă, mai puţin stresantă, 
mai cronofagă şi avea un prestigiu mai redus. Prestigiul cel mai redus le era 
atribuit femeilor din clasele sociale inferioare, dar, uneori, funcţiona şi un 
proces ca uzal invers: indiferent ce muncă efectuau, tot ceea ce făceau femeile 
părea să primească automat conotaţia unui prestigiu mai redus. În America, 
de exemplu, predarea cunoştinţelor a pierdut din prestigiu în momentul în 
care majoritatea profesorilor au devenit femei. În Rusia modernă, de exemplu, 
majoritatea medicilor sunt femei, iar medicina este considerată o ocupaţie cu 
statut inferior. Doctoriţele primesc un salariu mai mic decât muncitorii din 
uzină (Newsweek, 19 ian. 1987, p. 68).  



Capitolul 13 - De ce, pe vremuri, femeilor nu le plăcea sexul 

Timp de mii de ani, majoritatea oamenilor au fost agricultori. În 
majoritatea comunităţilor, împărţirea muncii în funcţie de gen era în mare 
parte similară şi a durat până în era modernă. Bărbaţii şi femeile aveau 
contribuţii vitale, dar diferite, pentru supravieţuirea familiei. Bărbaţii făceau 
muncile fizice grele, cum ar fi aratul şi construcţia clădirilor, ei aveau grijă 
de animale, mergeau la târg să-şi vândă produsele şi să cumpere produse 
noi. Femeile erau cele care confecţionau îmbrăcămintea, depozitau şi găteau 
alimentele, aveau grijă de familie (de copii, spălau şi îngrijeau bolnavii) şi 
ajutau la muncile câmpului. Munca femeilor era orientată în mai mare 
măsură decât cea a bărbaţilor spre satisfacerea nevoilor celorlalţi (Cott, 1977) . 
O gospodărie prosperă avea nevoie atât de un bărbat, cât şi de o femeie, 
deoarece era inacceptabil din punct de vedere social ca un bărbat să facă 
munca unei femei sau invers (Shorter, 1975). 

În viaţa tradiţională de la ţară, multe sarcini erau efectuate în grup, dar 
chiar şi acestea păreau să fie orientate în funcţie de gen şi erau foarte puţine 
cazurile în care soţul şi soţia lucrau împreună (Shorter, 1975). Acest lucru 
însemna că o femeie interacţiona mai degrabă cu alte femei şi mai puţin cu 
soţul ei. Coloniile americane au deviat un pic de la acest tipar, accentuând 
unitatea familiei în condiţii de izolare. 

Timp de mai multe secole, munca femeilor a avut un loc stabil în mediul 
social. Din punctul de vedere al prestigiului era inferioară muncii bărbatului, 
dar nu era cu nimic mai puţin importantă decât munca acestuia. Economia 
familiei, chiar şi supravieţuirea familiei depinde au în mod evident, din mai 
multe puncte de vedere, de contribuţia femeii. Munca este o sursă importantă 
de scop (ţel) şi eficienţă în viaţă. Astfet viaţa femeilor nu ducea lipsă de 
asemenea sensuri din mai multe puncte de vedere - munca lor era esenţială 
pentru familie şi toată lumea ştia acest lucru. 

Apoi, s-a întâmplat ceva remarcabil. Revoluţia industrială a preluat 
una după alta sarcinile femeilor (Cott, 1977; Margolis, 1984). În primul rând, 
ţesătoriile au reuşit în curând să producă materiale textile mult mai ieftin şi 
mai eficient decât prin metoda tradiţională. După- care alte sarcini similare, 
de la producerea lumânărilor la procesarea alimentelor, au fost transferate 
din mediul familial în cel industrial. Contribuţia femeii la bunăstarea familiei 
a început să se clatine, trecând de la un rol crucial la unul minor. Pe scurt, 
poziţia economică a femeii în cadrul familiei a devenit total desuetă. 

În Statele Unite considerăm astăzi căminul şi locul de muncă spaţii 
diferite pentru activităţi diferite, însă această abordare este destul de recentă. 
Până acum câteva secole, majoritatea activităţilor erau desfăşurate acasă 
sau în apropierea căminului. Revoluţia Industrială a mutat locaţia în care 
se desfăşura munca în uzine şi în birouri. Acest lucru a rupt total mediul 
familial de cel social. Căminul a devenit un loc în care nu se munceşte. 
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Pentru prima dată în istorie, majoritatea bărbaţilor îşi părăseau căminul 
pentru a pleca la lucru, întorcându-se seara ca să cineze şi să se odihnească. 
Femeile tinere, necăsătorite, mergeau şi ele să lucreze în uzine, îndeplinind 
munci plictisitoare, sarcini monotone, timp de multe ore, pentru salarii ridicol 
de mici. Însă majoritatea femeilor măritate rămâne au acasă, unde aveau din 
ce în ce mai puţin de făcut. 

Importanţa acestor modificări economice nu poate fi subestimată dacă 
vrem să înţelegem istoria feminităţii şi să înţelegem de ce femeile nu mai 
reuşeau să savureze sexul. "Problema femeii" care a apărut în secolul al 
XIX-lea se baza pe incertitudinea utilităţii femeii. O astfel de întrebare ar fi 
fost de neconceput în erele anterioare, deoarece contribuţia femeii la viaţa 
de zi cu zi era palpabilă şi vitală, chiar atunci când femeile erau dispreţuite 
şi exploatate. O feminitate inutilă din punct de vedere economic era un 
fenomen nou şi îngrijorător.2 

Astfel, femeile au pierdut majoritatea surselor de scop şi de eficienţă 
în viaţă. Viaţa lor a fost privată brusc de sensurile disponibile generaţiilor 
anterioare. 

Sexul 

Ca să putem înţelege modul în care aceste schimbări drastice au afectat 
plăcerea sexuală a femeilor, trebuie să luăm în considerare câteva aspecte 
centrale legate de istoria sexualităţii, precum şi problema statutului de 
părinte asociată cu aceasta. 

În cea mai mare parte a istoriei, femeile au fost percepute ca având 
pasiuni sexuale intense. În multe cazuri, erau considerate mai avide de sex 
decât bărbaţii. Este foarte dificil să ne dăm seama cât de corect este un astfel 
de stereotip, deoarece, în Evul Mediu, nu existau rapoartele Kinseyl, însă 
stereotipul în sine pare plauzibil. Sexul era singurul model de împlinire 
disponibil femeilor în cea mai mare parte a istoriei; discriminarea sexuală 
reducea în foarte mare măsură posibilitatea femeilor de a atinge împlinirea 
prin artă creativă, educaţie sau activitate ştiinţifică, succes comercial sau 
financiar, dezvoltare religioasă şi aşa mai departe. 

Maternitatea nu era considerată o stare deosebit de satisfăcătoare sau 
de dezirabilă. Femeile năşteau copii fiindcă nu aveau încotro. Îi năşteau unul 
după celălalt, în timpul căsniciei; abia dacă aveau câteva zile la dispoziţie 
în care să scape de munca de pe câmp, ca să poată aduce pruncul pe lume 
(Shorter, 1982) . Femeile se confruntau cu un număr imens de probleme şi cu 

1 Rapoartele Kinsey se referă la două cărţi care abordează comportamentul sexual uman, 
intitulate: Comportamentul sexual al bărbaţilor (1948) şi Comportamentul sexual al femeilor 
(1953) (n. tr.). 
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dureri foarte mari în timpul travaliului, foarte multe mame şi sugari murind 
în timpul naşterii sau imediat după aceea. Mortalitatea infantilă foarte ridicată 
îi împiedica pe părinţi să se ataşeze prea mult de copiii foarte mici. Din acest 
motiv, mamele şi taţii îşi tratau copiii cu o atitudine distantă, care şochează şi 
astăzi sensibilitatea modernă (de exemplu, Stone, 1977). 

Foarte devreme, bărbaţii au început să se comporte de parcă ar fi deţinut 
controlul asupra sexualităţii anumitor femei. Primele legi referitoare la viol 
reflectă imaginea proprietăţii masculine asupra sexualităţii feminine. În cea 
mai mare parte a istoriei, violul a fost perceput ca o crimă comisă împotriva 
proprietăţii cuiva, comisă împotriva unui bărbat care poseda o femeie, adică 
tatăl sau soţul ei (de exemplu, Bullogh şi Brundage, 1982; Tannahill, 1980). 
Dacă violai o femeie şi erai prins, trebuia să plăteşti o amendă celui care 
deţinea femeia, la fel ca în cazul în care i-ai fi devastat uneltele agricole. Mai 
mult, în rezolvarea cazurilor de viol, nu prea conta dacă femeia se opunea sau 
nu. Nu avea niciun drept să fie de acord, cam la fel cum nu avea dreptul să 
dea cadou sau spre folosire caii tatălui sau ai soţului ei, fără consimţământul 
acestora. În cazul în care îi făcea plăcere, era pedepsită şi ea, însă actul în 
sine era considerat tot viol. În multe cazuri, se presupunea că femeile ar fi 
cooperat cu bărbaţii care încercau să le seducă, fiindcă femeile aveau pasiuni 
trupeşti foarte intense, pe care nu erau în stare să le ţină în frâu. 

Deţinerea de către bărbaţi a sexualităţii femeii ne oferă o perspectivă 
utilă pentru a putea înţelege lipsa pasiunii sexuale din era victoriană. Prin 
renunţarea la dorinţele sexuale, femeile nu făceau, de fapt, sacrificii majore, 
deoarece erau de foarte mult timp private de propria lor sexualitate. Poate 
că li s-a permis să savureze sexualitatea, dar nu le era permis să o şi deţină. 

Creştinismul. Încă de la începuturi, creştinismul a avut o atitudine 
ostilă faţă de femeie. O viaţă sexuală activă era considerată incompatibilă cu 
împlinirea spirituală, iar idealul era ca persoana să nu resimtă nicio dorinţă 
sexuală (Bullogh, 1982; Clebsch, 1979). Aşa cum am menţionat anterior, o 
mare parte a clerului era celibatar şi unii dintre ei, de exemplu, Origene, au 
ajuns să se castreze ca să obţină victoria supremă asupra dorinţelor sexuale. 
În secolul al IV-lea, popularitatea acestor acte era atât de mare, încât Biserica 
a fost nevoită să voteze o lege împotriva autocastrării (Bullogh, 1982) . 

Ostilitatea creştină faţă de sex nu era nicidecum rezervată celor care 
îşi doreau o carieră teologică sau mistică. Biserica se cam încrunta la toată 
lumea când venea vorba de plăcerile carnale (Dodds, 1965). Căsătoria, în 
lipsa totală a activităţilor sexuale, era considerată o variantă acceptabilă, cel 
puţin atâta timp cât ambii parteneri erau de acord. Virginitatea era virtutea 
supremă pentru ambele sexe. În unele perioade, creştinismul considera că 
doar persoanele care şi-au păstrat virginitatea sunt eligibile pentru Înviere 
şi pentru viaţa de după moarte. (Nici nu v-ar veni să credeţi cât de mult îi 
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atrăgea pe creştinii acelor vremuri ideea de a-şi petrece veşpjcia împreună cu 
nişte virgini eterni). 

Un mare învăţat a sintetizat diferenţele dintre atitudinile creştinismului 
timpuriu şi ale altor religii din lumea antică (Tannahill, 1980, pp. 160-161). 
Majoritatea religiilor antice se opuneau adulterului. Cele mai multe acceptau 
metodele anticoncepţionale, în timp ce altele acceptau şi avortul. În ceea ce 
priveşte homosexualitatea, unele o acceptau, altele i se opuneau. Majoritatea 
acceptau infanticidul. Unele religii interziceau întreţinerea actului sexual 
cu animale, altele nu. Toate religiile tolerau masturbarea şi actul sexual în 
diferite poziţii. Însă, creştinismul s-a opus tuturor acestor practici. Religia 
creştină a fost de la bun început un inamic al sexului. 

Atitudinea negativă a Bisericii faţă de sex s-a concentrat asupra femeii, 
deoarece ea era considerată cea care avea dorinţe sexuale intense. Atenţia 
neîntreruptă asupra Evei în teoria creştină despre femei accentua sexualitatea 
acesteia, considerând-o un factor esenţial care a contribuit la căderea în 
dizgraţie a lui Adam (Phillips, 1984). 

În această ipostază, putem observa modul în care funcţionează 
teoria cognitivă a echilibrului (Heider, 1958). Din acest punct de vedere, 
creştinismului i-a displăcut sexul, în timp ce se presupunea că femeilor le 
plăcea sexul. Sistemul creştinism-femei-sex putea fi ţinut în echilibru doar 
dacă creştinismul adopta o atitudine negativă şi faţă de femeie. Alte exemple 
pentru acest tip de presiune pentru consistenţă pot fi regăsite şi în biserica 
antică. Erezia, de exemplu, era de multe ori asociată cu deviaţia sexuală. 
Biserica a devenit inamicul firesc al ereziei. De vreme ce Biserica dezaproba 
sexul, era absolut firesc să creadă că ereticii practicau cu mare plăcere 
perversiuni sexuale (vezi Bullogh, 1982). 

Deci, din punct de vedere psihologic, atitudinea creştină faţă de sex 
şi faţă de femei erau într-o simbioză perfectă, convieţuind în armonie timp 
de mai multe secole. Mai târziu însă, această armonie a început să dispară. 
Pentru ca Biserica să poată adopta o atitudine mai pozitivă faţă de femeie, 
trebuia să schimbe altceva, astfel încât echilibrul să se instaleze din nou. 
Fie Biserica ar fi trebuit să adopte o atitudine mai pozitivă faţă de sex, fie 
atitudinea femeii faţă de sex ar fi trebuit să devină mai negativă. 

În Evul Mediu au apărut mai multe modificări majore. Apariţia ideii 
de virtute feminină (cavalerismul şi adorarea Maicii Domnului) a fost deja 
menţionată mai înainte. Aceste atitudini susţineau abstinenţa sexuală în cazul 
femeii, exact cum prezice teoria cognitivă a echilibrului. (Cu alte cuvinte, 
creştinismul era dispus să adopte o atitudine pozitivă faţă de femeie, cu 
condiţia ca aceasta să devină asexuaIă). "Castitatea este virtutea supremă în 
cazul femeilor" scria Christine de Pizan în anul 1405, presupunând că cititorii 
vor fi imediat de acord cu părerile ei. Scrierile ei erau o ripostă la atitudinile 
predominante ale acelor vremuri, potrivit cărora numărul femeilor caste şi 
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virtuoase era foarte redus. Acest fenomen surprinde foarte bine conflictul 
dintre viziunea pe care o promova cultura, cea a posibilităţii virtuţii feminine 
şi părerea reală a femeilor care aveau o atitudine nefavorabilă faţă de această 
abordare. 

. 

În ciuda idealului de castitate, majoritatea opiniilor considerau femeia 
o fiinţă dominată de plăceri sexuale. "Toate vrăjitoriile pornesc de la poftele 
tru peşti, care, în cazul femeilor, nu pot fi potoli te", scrie în Malleus Maleficarum 
(1486), manualul vrăjitoriei (Phillips, 1984) . Convingerea că vrăjitoria era 
susţinută la un nivel fundamental de apetitul sexual şi de slăbiciunile morale 
feminine, au expus femeia posibilităţii de a fi considerată vulnerabilă faţă 
de influenţele diabolice. În Evul Mediu se credea că demonii masculini şi 
feminini se furişau noaptea în patul oamenilor, în scopuri sexuale. Dar era 
mult mai comună presupunerea că femeile erau cele care făceau amor mai 
des cu demonii decât bărbaţii (Bullogh, 1982). Tot soiul de probleme sexuale 
au fost atribuite vrăjitoriei, cum ar fi impotenţa şi sterilitatea. O vrăjitoare 
putea să te descânte astfel încât să-ţi dispară penisul sau cel puţin aşa ai fi 
crezut dacă ai fi trăit în acele vremuri (Bullogh, 1982). Nefericitele soţii ale 
bărbaţilor impotenţi erau imediat suspectate de vrăjitorie. 

De vreme ce femeile erau considerate mai dispuse decât bărbaţii 
să cedeze în faţa tentaţiilor sexuale, ele erau şi cele care erau mai aspru 
pedepsite când călcau strâmb. Relaţiile sexuale din afara căsătoriei pe care 
le-ar fi întreţinut soţia au fost abordate dur, ca şi păcatul major al adulterului. 
Relaţiile sexuale ale soţului în afara căsătoriei erau abordate mai indulgent, 
ca fiind o formă mai puţin gravă a dorinţelor trupeşti. Spre sfârşitul Evului 
Mediu, câţiva înţelepţi care au reflectat profund la acest fenomen au observat 
o contradicţie în acest tipar. Dacă bărbaţii erau consideraţi superiori femeii 
din punct de vedere moral, de ce erau femeile pedepsite mai aspru pentru 
păcate asemănătoare? Unii susţineau că, de vreme ce bărbatul era considerat 
mai virtuos decât femeia, el ar fi trebuit pedepsit mai aspru (Brundage, 1982). 
Nu este de mirare că această abordare nu a fost niciodată agreată de bărbaţi, 
însă a creat un climat mai receptiv în privinţa idealurilor supreme ale virtuţii 
sexuale feminine. 

Femeile au fost, de asemenea, afectate de abordarea căsătoriei de 
către Biserică. Instituţia Bisericii creştine şi-a schimbat atitudinea negativă 
şi a început să favorizeze căsătoria cam pe la începutul secolului al XII-lea 
(de exemplul Gold, 1982) . Una dintre justificări era aceea că mariajul era o 
modalitate eficientă, prin care sexualitatea feminină putea fi ţinută sub control. 
Biserica a început să facă presiuni asupra bărbaţilor să asigure satisfacţia 
sexuală a soţiilor lor, împiedicându-Ie astfel să-şi dorească să împartă patul 
cu altcineva (Bullogh, 1982) . Dacă bărbatul jura că va rămâne cast, fără să 
aibă acordul prealabil al consoartei lui, potrivit legilor medievale, el îi dădea 
automat dreptul să întreţină relaţii sexuale cu alţi bărbaţi: fărădelegile ei 
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sexuale erau de fapt comise din vina lui (Brundage, 1982) . În aceste cazuri, 
soţul devenea agentul moral responsabil de activitatea sexuală a soţiei. 
Această tendinţă a reprezentat un pas uriaş faţă de atitudinile anterioare 
conform cărora soţul deţinea drepturile depline asupra sexualităţii soţiei lui. 

Desigur, responsabilitatea soţului faţă de actele soţiei s-a extins şi în 
afara sferei sexualităţii. De exemplu, în Anglia, la începuturile erei moderne, 
din punct de vedere legal, soţii erau responsabili de crimele comise de soţiile 
lor (Fraser, 1984) . Soţiile nu erau considerate responsabile de crimele comise 
de soţii lor, deşi, în principiu, întemniţarea soţului avea efecte catastrofale 
asupra soţiei. 

Aceste atitudini au rămas neschimbate şi în perioada următoare Evului 
Mediu. Aşa cum scrie Shorter (1975), satele din Europa modernă timpurie 
utilizau o formă de umilire publică denumită charivari, prin care pedepseau 
comiterea fărădelegilor sexuale. De exemplu, se pedepseau prin această 
metodă atât gravidele necăsătorite, cât şi bărbaţii care le-au lăsat gravide. 
Aspectul cel mai şocant este tiparul pedepsirii infidelităţii maritale. Shorter 
spune că soţul care îşi înşela soţia cu o altă femeie căsătorită nu era pedepsit 
prin charivari - însă era pedepsit soţul încornorat. Din nou, soţul este agentul 
moral responsabil pentru comportamentul soţiei. Dacă soţia ta face sex cu 
altcineva, vina îţi aparţine. "Cauza" principală a adulterului comis de ea era 
considerată a fi nu imoralitate a ei, ci eşecul soţului de a o satisface sau măcar 
de a o ţine sub controL Astfel, femeile nu dispuneau de sexualitatea lor şi nu 
erau nici responsabile pentru ea. 

Deşi dispunem de puţine dovezi în acest sens, mai mulţi istorici au 
ajuns la concluzia că sexul practicat în afara căsătoriei era destul de rar 
întâlnit în perioada de început a erei moderne, mai ales în cadrul claselor 
sociale de mijloc şi al celor inferioare. Dragostea pasională nu avea preţ prea 
mare şi nu era considerată nici măcar un criteriu potrivit pentru a alege un 
partener de viaţă (Stone, 1977; de asemenea, Fraser, 1984). Caracterul colectiv, 
public al vieţii de la ţară taxa sexul extramarital, împiedica multe persoane 
să obţină asemenea plăceri (Shorter, 1975). Apariţia clasei de mijloc a avut loc 
într-un context care accentua proprietatea sexuală. Mai devreme, aristocraţia 
medievală favoriza poveştile de dragoste care erau în mare parte povestea 
unui adulter, cum ar fi cea al lui Lancelot şi a Guineverei sau a lui Tristan 
şi a Isoldei. Însă noua societate burgheză prefera poveştile unor legături 
virtuoase, sentimentale, Între persoane tinere, inocente, care în cele din urmă 
se căsătoreau (Fiedler, 1982) . 



Capitolul 13 - De ce, pe vremuri, femeilor nu le plăcea sexul 

Sinteză: Moştenirea femeii victoriene 

Statutul femeii era întotdeauna inferior celui al bărbatului, iar 
creştinismul a perpetuat şi a legitimat această inegalitate. Femeile erau 
considerate inferioare bărbaţilor din punct de vedere intelectual şi moral. 
Cultura a introdus noţiunea potrivit căreia unele femei puteau atinge 
niveluri ridicate de virtute, însă această idee nu a avut un efect prea puternic. 
Pe măsură ce bărbaţii deveneau din ce în ce mai puţin interesaţi de biserică, 
iar congregaţiile începeau să fie formate mai ales din femei, instituţia religiei 
şi-a revizuit perspectiva şi a scos de la naftalină rar folosita noţiune de 
virtute feminină. La începutul secolului al XIX-lea, în Occident, cultura era 
pregătită deja să accepte ideea că femeile erau capabile să deţină o anumită 
superioritate asupra bărbaţilor, cel puţin în anumite privinţe care nu aveau 
semnificaţie practică sau efecte evidente asupra structurilor de putere. 

Din cele mai vechi timpuri, femeile au muncit mult şi din greu, având 
un rol esenţial în supravieţuirea familiei şi a societăţii. Munca femeii avea un 
prestigiu inferior, comparativ cu cea a bărbaţilor, însă viaţa nu putea fi trăită 
fără ea. Revoluţia industrială a subminat rolul economic deţinut de femeie, 
înlocuind produsele muncii domestice cu produse fabricate în uzine sau 
oferite prin servicii profesionale. Discriminarea sexuală excludea participarea 
femeilor la majoritatea activităţilor industriale, însă le-a oferit ceva mai multe 
posibilităţi în domeniul educaţional. Femeile din clasa de mijloc din epoca 
victoriană nu aveau de făcut nimic important, însă aveau suficientă educaţie 
ca să-şi dea seama că viaţa lor era goală şi lipsită de posibilităţi de împlinire. 

În general, se considera că femeile ar avea dorinţe carnale intense, 
incontrolabile. Treptat, s-a dezvoltat părerea generală că sexualitatea fiecărei 
femei este deţinută de un bărbat, iar presiunea socială l-a determinat pe acesta 
să controleze apetitul sexual al femeii (orientat spre altcineva). Creştinismul 
elogia restricţiile şi abstinenţa sexuală, iar pe măsură ce începea să adopte 
o abordare mai favorabilă a femeii, a şi început să se instaleze un conflict 
cognitiv. În mod obişnuit, sistemul creştinism-femeie-sex era ţinut în echilibru 
prin menţinerea unei relaţii negative între creştinism şi femeie, ca şi între 
creştinism şi sex, şi a unei relaţii pozitive între femeie şi sex. Dacă atitudinea 
creştinismului faţă de femeie urma să devină una pozitivă şi dacă încă una 
dintre celelalte două relaţii nu s-ar fi schimbat, sistemul s-ar fi dezechilibrat. 
Astfel, fie creştinismul trebuia să adopte o atitudine mai favorabilă faţă de 
sex, fie femeile trebuiau să adopte o atitudine negativă faţă de sex. 

Presiunea exercitată de echilibrul cognitiv nu este un proces în 
totalitate voit şi conştient. Nu vreau să sugerez că aceşti predicatori ar fi 
plănuit şi conspirat cum să schimbe atitudinea colectivă în aşa măsură încât 
să ma xi mizeze rezultatele finale. Mai degrabă, am putea spune că oricine s-ar 
fi simţit inconfortabil într-un sistem în care creştinismul ar fi stimat femeile 
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iar acestea ar fi savurat cu pasiune sexul, în timp ce creştinismul dezaproba 
plăcerea trupească. Aceste trei elemente nu se potrivesc unul cu celălalt, deci 
unul dintre ele trebuia să se schimbe. 

Pentru scopurile noastre actuale, sinteza cea mai importantă a moştenirii 
femeii din epoca victoriană este cea formulată din punctul de vedere al celor 
patru nevoi de sens. Din această perspectivă, ele au avut şi de câştigat şi de 
pierdut. Mai precis, au avut de pierdut în privinţa scopului şi a eficacităţii, în 
timp ce au câştigat valoare şi, posibil, o valoare crescută a propriei persoane. 

Femeile ca grup au suferit pierderea scopului şi a eficacităţii ca urmare 
a schimbărilor sociale legate de muncă. Scopurile sociale pe termen scurt 
asociate cu munca feminină tradiţională au fost pierdute în momentul în 
care aceste sarcini au fost scoase din mediul căminului. Controlul direct pe 
care l-a deţinut femeia asupra mediului a fost redus, de vreme ce acesta a 
devenit mai degrabă un factor ornamental decât unul funcţional. Pe măsură 
ce se îmbunătăţea educaţia femeilor, probabil că acestea au început să-şi dea 
seama de lipsa scopului şi a eficacităţii din viaţa lor, cum denumeau mai mulţi 
istorici această stare de "autoanestezie" sau "potenţial paralizat" (Rosenberg, 
1972; SkI ar, 1976). Doar creşterea copiilor le mai rămânea ca sursă din care îşi 
puteau dobândi scopul şi eficienţa. 

Importanţa credinţei şi a moralei creştine, ca o sursă de bază a justificării 
activităţii femeilor, nu s-a schimbat. Singura schimbare a fost cea a atitudinii 
instituţiei bisericii creştine faţă de femeie. Această atitudine a devenit mai 
favorabilă, ceea ce reprezenta un progres imens. Femeile au obţinut controlul 
parţial asupra fundamentului principal de valori (religia creştină), pe măsură 
ce aceasta începea să piardă teren. 

La fel, bunăstarea celorlalţi continua să îi ofere femeii o modalitate prin 
care îşi putea justifica faptele. Putea să-şi justifice existenţa dacă îi ajuta pe 
ceilalţi, mai ales propria familie. 

Stima de sine colectivă a femeii a fost întotdeauna redusă. Cu cât 
atitudinile creştinism ului erau mai favorabile, cu atât şansele femeii de a avea 
o stimă de sine mai ridicată erau mai mari. 

Astfel, începutul erei victoriene le-a găsit pe femei în mijlocul unei 
schimbări substanţiale în ceea ce priveşte sursele de sens de care dispuneau. 
Într-o perioadă de timp relativ scurtă, cultura a schimbat radical sensul 
vieţii femeilor, iar aceste schimbări includeau atât noi deficienţe, cât şi noi 
oportunităţi. 
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Analiza schimbării 

Astfel, femeile şi-au pierdut scopul şi eficacitatea, şi-au păstrat valorile 
şi justificările creştine şi continuau să aibă o stimă de sine scăzută. Într-o 
astfel de situaţie, ceea ce le putea părea interesant era o nouă sursă de sens 
al vieţii care să compenseze aceste deficite. O asemenea sursă ar fi trebuit să 
ofere scop(uri) şi un fundament pentru eficacitate. Trebuia să fie compatibilă 
cu ideile creştine, în caz contrar ar fi schimbat un deficit de scop cu un deficit 
de valoare. În mod ideal, ar fi oferit un fundament mai bun pentru o valoare 
pozitivă a propriei persoane; asta au şi găsit. 

Aşa cum am menţionat de mai multe ori în capitolele anterioare, 
pierderea unor surse de sens al vieţii este urmată de accentuarea surselor 
disponibile. Din acest motiv, direcţia cea mai plauzibilă de evoluţie a situaţiei 
era cea în care societatea încerca să facă mai comprehensibilă legătura femeii 
cu creştinismul şi ultima ei sursă disponibilă de scop (îngrijirea familiei, mai 
ales a copiilor) şi să o transforme într-un scop de împlinire. Exact acest lucru 
s-a şi întâmplat. Primul pas era ridicarea maternităţii la nivelul unui scop 
important, o sarcină de viaţă care asigura împlinirea. În secolul al XIX-lea 
a apărut un "cult" al maternităţii. Au început să apară predici, morale şi 
publicaţii care descriau importanţa matemităţii pentru naţiune (Margolis, 
1984). Se susţinea că mamele sunt cele care determină viitorul naţiunii, 
deoarece ele erau cele care influenţau trăsăturile de personalitate şi caracterul 
următoarelor generaţii. 

În jurul anilor 1820, a început să apară rapid un număr imens de cărţi şi 
de pamflete legate de modul în care trebuie crescuţi copii (Demos şi Demos, 
1969; Margolis, 1984; Wishy, 1968). Aceste cărţi erau adresate mamelor, care 
acum erau considerate (pentru prima dată în istorie) mult mai importante 
decât taţii, în creşterea copilului (Margolis, 1984) . Pe la mijlocul secolului, 
glorificarea rolului deţinut de mame a atins un punct în care rolul patern 
era aproape uitat şi părea că doar mamele pot transforma un copil inocent 
într-un cetăţean productiv şi respectabil al republicii (Margolis, 1984; de 
asemenea Cott, 1977) . Îngrijirea copiilor, care fusese considerată anterior 
o activitate minoră, lipsită de prestigiu, începea să capete strălucirea unei 
responsabilităţi sacre şi dificile, deţinute de mame. 

Pe măsură ce importanţa maternităţii a devenit din ce în ce mai mare, 
a crescut şi potenţialul prin care li se oferea şi împlinire personală. Scriitorii 
şi oratorii vremii au început să facă referiri la extazul şi încânta rea care ar fi 
caracterizat maternitatea (Cott, 1977; Margolis, 1984). Dacă cineva citea aceste 
pasaje, care de cele mai multe ori au fost scrise de bărbaţi, putea crede că, 
de fapt, creşterea copiilor era o sursă de fericire neîntreruptă. Dragostea şi 
tandreţea maternă, mândria pentru progresul copilului, plăcerea indusă de 
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poznele drăgălaşe ale urmaşul ui şi aşa mai departe erau citate ca să dovedească 
faptul că maternitatea era una dintre ocupaţiile cele mai satisfăcătoare. 

Spre deosebire de emfaza modernă cu care se vorbeşte despre creşterea 
unor copii fericiţi şi bine adaptaţi, secolul al XIX-lea accentua inducerea 
virtuţii şi dezvoltarea caracterului copiilor. Americanii erau ferm convinşi 
că succesul noii republici depindea de caracterul moral al cetăţenilor (Cott, 
1977) . Instituţia Bisericii creştine se simţea datoare să dea sfaturi în această 
problemă, în aşa măsură încât credinţa creştină a ajuns să specifice criteriile 
virtuţii şi ale caracterului. Predicile şi pamfletele repetau neîntrerupt mesajul 
că femeile creştine de bună credinţă erau mame bune şi invers. 

Influenţa creştină, importanţa caracterului moral şi împlinirile 
maternităţii începeau să se închege frumos. Principala imagine pozitivă 
creştină a femeii era cea a Fecioarei Maria, mama lui Iisus. Predicatorii au 
început deja să pună mai mult accent pe Maria decât pe Eva cea păcătoasă 
şi ispititoare, încă de pe vremea când congregaţiile erau mai degrabă 
reprezentate de femei, iar Biserica creştină dorea să adopte o poziţie pozitivă 
faţă de femeie. Fecioara Maria oferea un model util al virtuţii maternităţii 
şi al împlinirii maternale. Cu siguranţă, nimeni nu putea spune că viaţa 
Maicii Domnului ar fi fost irosită sau neîmplinită, fie chiar şi în absenţa 
proprietăţilor, a puterii sau a plăcerii sexuale. La urma urmei, ea a născut 
şi a crescut un copil care a devenit Mesia. Mesajul implicit este că femeia 
contemporană putea deveni la fel de împlinită ca şi Maria (sau aproape la 
fel), dacă încerca să devină o mamă creştină bună. Uită de sex, de bani şi de 
toate cele şi încearcă să devii Fecioara Maria. 

Totuşi, glorificarea maternităţii era doar o parte a poveştii. Maternitatea 
era înzestrată cu sens prin presupunerea că soarta culturii şi a societăţii era în 
mâinile femeii. Femeile erau responsabile pentru caracterul moral şi virtutea 
socială - acesta era mesajul mai amplu din spatele glorificării maternităţii 
(vezi Margolis, 1984). Iar femeile au extins acest mesaj. Adică ele au acceptat o 
responsabilitate pentru caracterul şi virtutea socială care depăşea impunerile 
maternităţii. Femeile în general vedeau că puteau câştiga respect şi admiraţie 
ca păzitori ai virtuţii şi moralităţii culturale. Acesta era noul sens al vieţii pe 
care l-au construit femeile din clasa de mijloc a epocii victoriene. 

Noile condiţii ale vieţii economice le-au ajutat pe femei să preia 
moralitatea culturală. Lumea afacerilor şi a industriei, sfera de acţiune a 
bărbaţilor a devenit un loc dur, extrem de competitiv. Locul de muncă a devenit 
amoral şi chiar imoral, pe măsură ce vechile reguli au încetat să funcţioneze 
eficient. În curând, societatea urma să fie consumată de o supraexpunere la 
practici degradante, abuzive şi necinstite care au pătruns în lumea banilor 
şi a puterii. Individual, soţii trebuiau să facă compromisuri, să îşi modifice 
idealurile ca să poată lucra eficient la locul de muncă. 
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Femeile nu erau expuse unor astfel de presiuni. De fapt, în epoca 
victoriană a apărut ideea căminului ca liman, un refugiu unde bărbatul putea 
să se retragă după ore lungi de muncă asiduă şi stresantă, într-o lume amorală 
a afacerilor. Femeia, "îngerul casei" (metaforă victoriană populară), trebuia să 
îi confere căminului virtutea ei transparentă, transformându-l într-un refugiu 
potrivit pentru bărbat (Auerbach, 1982). Ea îşi putea permite să fie cinstită. 

De fapt, ea nu îşi prea putea permite să facă altceva. Presiunea 
economică şi socială care îi împingea pe bărbaţi la compromisuri morale, 
împingea femeile să îşi menţină şi să-şi desăvârşească virtutea. De exemplu, 
femeile nu puteau în adevăratul sens al cuvântului să adune averi, din cauza 
discriminărilor profesionale şi a restricţiilor legale (de exemplu, bunurile 
femeii aparţineau soţului ei) . Egoismul şi lăcomia sunt inutile dacă nu ai voie 
să deţii bunuri. Trăsăturile morale, cum ar fi şi altruismul şi generozitatea, 
exercitau deci o atracţie puternică pentru femei, deoarece le ajutau să se 
adapteze noilor condiţii sociale şi economice ale vieţii (Cott, 1977) . 

Astfel, toţi factorii au conlucrat ca să le ajute pe femei, ca grup, să-şi 
reclame superioritatea asupra bărbaţilor. Creştinismul îşi croia mesajele 
pentru această audienţă feminină din ce în ce mai numeroasă, Iăudând 
credinţa şi moralitatea femeii. Vechea noţiune de virtute superioară feminină, 
care a apărut în cultură pe vremea Evului Mediu împreună cu adorarea 
Fecioarei Maria, era acum gata pregătită pentru uzul general. Era nevoie de 
femeie, de mamă, pentru incu1carea caracterului moral în copilărie. Ele fiind 
expertele în virtute, erau absolut necesare pentru dezvoltarea adecvată a 
generaţiilor viitoare. Desăvârşirea virtuţilor creştine în cazul bărbaţilor nu era 
prea practică, însă era foarte practică, ba chiar adaptativă în cazul femeilor. 

Totuşi, ar fi impropriu să spunem că această virtute i s-a impus femeii 
din exterior. Presiunea exista, dar era nevoie şi de cooperarea femeii pentru 
îmbrăţişarea activă a rolului de protector al moralităţii culturale şi naţionale. 
Femeile ar fi putut refuza un astfel de rol. Totuşi, de ce l-au acceptat? Care era 
aspectul atrăgător al acestui rol? 

În termeni de sensuri ale vieţii, există două răspunsuri. În primul 
rând, şi probabil acesta este şi aspectul cel mai dramatic, rolul de gardian 
al moralităţii le-a oferit femeilor o bază comună de stimă de sine, o sursă 
care a depăşit cu mult ceea ce avuseseră vreodată de-a lungul istoriei. Timp 
de aproape două mii de ani, bărbaţii creştini au dispreţuit femeile creştine, 
le dispreţuiau şi le reduceau importanţa în toate domeniile posibile. Acum, 
bărbaţii urmau să admire femeile într-un domeniu a cărui importanţă nu 
poate fi pusă la îndoială. În loc să privească femeile cu condescendenţă şi 
dispreţ, bărbaţii urmau să le respecte ca pe nişte fiinţe superioare din punct 
de vedere moral. Este vorba despre o victorie a cărei valoare nu poate fi 
estimată. Femeile puteau obţine în acest fel stimă de sine şi prestigiu social la 
un nivel care nu poate fi regăsit în alte perioade istorice. 
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În al doilea rând, preluarea rolului de gardian al virtuţii a pus 
la dispoziţia femeilor mai multe tipuri de sens al vieţii, ceea ce a înlocuit 
pierderile suferite anterior, cea a scopului şi eficacităţii. Schimbările sociale 
şi economice privaseră femeia de multe dintre sursele tradiţionale de scop şi 
eficacitate, astfel au fost elaborate surse noi. 

Unul dintre scopuri era inculcarea caracterului moral virtuos noilor 
generaţii. Acest lucru se referea nu numai la maternitate, ci şi la predarea 
în şcoli. Noua naţiune care prindea proporţii avea nevoie de un număr mai 
mare de profesori decât îşi putea permite, iar femeile erau mai dispuse să 
facă acest lucru decât bărbaţii, chiar şi pentru salarii derizorii (Sklar, 1976). 
Pe la mijlocul secolului al XIX-lea, aproape un sfert dintre femeile din Noua 
Anglie îşi petreceau o parte din viaţă predând (Cott, 1977, p. 35). Multe dintre 
ele frecventau academii, iar după terminarea studiilor acceptau poziţia de 
profesor în statele din vest, fără să aibă la dispoziţie materiale didactice, nici 
măcar clădiri unde să poată preda, primind un salariu care nu era prea stabil 
(Sklar, 1976). Mişcarea masivă de promovare a femeii din clasa de mijloc în 
poziţia de profesor de şcoală era condusă de Catherine Beecher. Ea le oferea 
femeilor un scop în viaţă, care se potrivea cu modul în care ele se considerau 
cetăţenii educaţi, virtuoşi, care puteau aduce sacrificii personale şi care erau 
dispuşi să se lupte şi să sufere de dragul viitorului naţiunii. 

Un alt scop pe care femeile îl dobândeau din noul sens al rolului de 
gardian al caracterului moral al naţiunii implica activităţile publice şi sociale. 
Femeile din secolul al XIX-lea se organizauîn grupuri şi întreprinde au campanii 
pentru luarea unor decizii specifice, prin care se putea îmbunătăţi moralitatea 
societăţii. De exemplu, luptau pentru abolirea sclaviei, a prostituţiei, pentru 
îmbunătăţirea bunăstării celor săraci, înlăturarea alcoolului şi a efectelor sale 
nocive asupra societăţii şi aşa mai departe. Neavând dreptul legal de a vota, 
femeile şi-au luat totuşi responsabilităţile sociale în serios şi au lucrat mult 
şi eficient pentru a îmbunătăţi societatea (de exemplu, Gay, 1984). Au avut 
câteva succese majore în schimbarea societăţii, care, probabil, le-au indus 
senzaţii intense de eficacitate colectivă. 

Pe scurt, femeile din clasa de mijloc a secolului al XIX-lea au găsit un 
nou sens al vieţii care a avut un efect mai puternic decât simpla înlocuire a 
surselor de sens pierdute anterior. Ca îngrijitori şi gardieni ai virtuţii naţiunii, 
aceste femei au început să accepte roluri noi, active în societate. Acest lucru 
le-a oferit o stimă de sine colectivă, bazată pe calităţile morale pe care le 
deţineau. Acum, femeile puteau fi considerate superioare bărbaţilor, cel 
puţin într-un domeniu important. Acest lucru le furniza scopul de a continua 
această tendinţă, în care poate fi inclusă îngrijirea şi creşterea adecvată a 
copiilor, educarea morală şi liberală a noii generaţii şi înfăptuirea unor 
reforme sociale specifice. Eforturile depuse pentru împlinirea acestor scopuri 
le ofereau multe oportunităţi de a avea sentimentul că deţin controlul şi că 
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sunt eficiente, deoarece puteau resimţi că au avut într-adevăr efecte palpabile 
atât în creşterea copiilor, cât şi în schimbarea societăţii. În cele din urmă, noul 
rol le oferea noi surse de împlinire, de la nou-descoperita şi glorificata stare 
de euforie conferită de maternitate până la satisfacţia adusă de acţiuni sociale 
colective. Una peste alta, noul loc al femeii în societate era o soluţie mai 
mult decât satisfăcătoare pentru rezolvarea dilemei sensului vieţii. Astfel, se 
putea înlocui ceea ce se pierduse în termeni de scop şi se puteau dezvolta 
mai departe sursele încă disponibile de justificare, oferindu-le în acelaşi timp 
femeilor posibilităţi fără precedent pentru dezvoltarea stimei de sine. 

Dar ce legătură au toate acestea cu sexul? Lipsa pasiunii sexuale a 
femeilor din clasa de mijloc a epocii victoriene poate fi cel mai bine înţeleasă 
prin prisma noului sens al vieţii şi anume, rolul de gardian şi întruchipare a 
caracterului moral al culturii. O sexualitate robustă era incompatibilă cu o 
poziţie morală superioară. 

Mai devreme, dilema noului prestigiu creştin al femeii era prezentată 
în termenii teoriei echilibrului. Se presupunea mereu că femeile aveau 
dorinţe sexuale foarte intense. Dacă biserica creştină urma să adopte o 
poziţie pozitivă faţă de femei, atunci fie ar fi fost nevoită să adopte o atitudine 
pozitivă şi faţă de sex (ceea ce era prea puţin probabil), fie femeile trebuiau să 
adopte o atitudine negativă faţă de sex. Pentru un creştin tradiţional, virtutea 
sexuală nu însemna să fii priceput în pat. Mai degrabă, idealurile creştine 
ale sexualităţii se refereau de cele mai multe ori la castitate, auto control şi la 
absenţa dorinţei sexuale. Astfel, în cazul femeilor, adoptarea virtuţii creştine 
însemna renunţarea la dorinţele şi plăcerile sexuale. Compromisul nescris 
era următorul: urma ca Biserica să nu le mai vorbească de rău pe femei, cu 
condiţia ca ele să îşi reprime dorinţele camale. 

Acest compromis poate fi perceput şi sub forma unui schimb. 
Renunţarea la plăcerile sexuale însemna sacrificarea uneia dintre sursele 
de plăcere (chiar şi împlinire), ceea ce, într-o oarecare măsură, contravenea 
spiritului Romantismului, care considera dragostea un nou model de 
împlinire (Baumeister, 1986). Dar dragostea putea fi separată de sex, iar 
femeile victoriene erau destul de pricepute în idealizarea iubirii în timp ce 
dispreţuiau sexul. În schimbul acestui sacrificiu, femeile au avut câştiguri 
substanţiale în termeni de sens al vieţii, precum am descris mai devreme: noi 
scopuri, eficacitate, împlinire şi stimă de sine. Noul rol al femeii, de gardian 
al moralităţii naţionale, îi oferea satisfacţii atât de mari, încât părea că merită 
să sacrifice sexualitatea. La o adică, poate că este mult mai important să ai o 
viaţă care are sens decât să ai parte de plăceri sexuale. 

Este rezonabil să ne punem întrebarea în ce măsură a afectat 
schimbarea sensului vieţii experienţele sexuale ale femeii ca individ. Mai 
devreme, am sugerat că respingerea sexului era indusă de obicei prin două 
procedee: distragerea selectivă a atenţiei de la sex şi asocierea sexului cu 
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emoţii negative. La prima vedere, pare că accentuarea deosebită a stimei de 
sine morale a sporit probabil şi ameninţarea adusă de sexualitate. Dacă fiica 
ta are interese sexuale, acest lucru înseamnă mai mult decât simple probleme 
practice sau economice: aceste interese comportă ameninţarea că ea, ca femeie, 
nu va fi potrivită pentru o viaţă cu sens. Părinţii probabil că s-au îngrijorat 
destul de mult din cauza sexualităţii fiicelor lor şi cred că putem presupune 
că această îngrijorare le-a fost comunicată şi domnişoarelor în cauză. Astfel, 
chiar dacă femeia adultă ar fi realizat care era scopul vieţii ei, justificările şi 
stima de sine erau ameninţate, dacă pasiunile sexuale deveneau prea intense 
(adică mai sexuale decât ar presupune satisfacerea nevoilor soţului, conform 
obligaţiilor maritale) . În timp ce părinţii doreau să-şi protejeze fiicele, 
probabil că le protejau şi de expunerea la orice factor care putea duce cu 
gândul la sexualitate, printre care se numărau anumite persoane, conversaţii, 
materiale scrise şi aşa mai departe. Lipsa de atenţie selectivă pentru sex era 
probabil un obicei al vremurilor în care au crescut aceste femei, rămânând 
o modalitate facilă prin care femeia adultă reuşea să evite descoperirea 
plăcerilor sexuale şi potenţialul pentru dorinţa şi experienţele sexuale. Faptul 
că, în secolul al XIX-lea, fetele locuiau împreună cu părinţii pentru perioade 
mult mai îndelungate decât în secolele anterioare, i-a ajutat pe părinţi să le 
inculce virtutea sexuală şi anxietatea fiicelor lor şi să menţină activat scutul 
de protecţie care ţinea orice aluzie sexuală departe de ele. 

În cele din urmă, noul rol al femeii ca gardian al moralităţii culturale le-a 
oferit ceva la care să fie atente, care le distrăgea atenţia de la sex. Am sugerat 
mai devreme că poate femeia antică şi-a meritat reputaţia de femeie cu apetit 
sexual crescut, deoarece ea nu prea avea altceva pentru care să trăiască - avea 
prea puţin acces la alte surse de împlinire şi satisfacţie. Femeia victoriană 
avea mult mai multe lucruri importante de făcut decât sexul: abolirea sclaviei, 
educarea generaţiilor viitoare, sprijinirea bărbaţilor şi aşa mai departe. Ea îşi 
concentra atenţia asupra unor cauze importante, complexe, distrăgându-şi 
între timp atenţia de la sex. 

Alţi factori 

Cerinţele noului rol cultural al femeii nu erau singurii factori cauzali 
care au contribuit la lipsa pasiunii în epoca victoriană. Unii dintre aceşti 
factori au contribuit la dezvoltarea sentimentului de repulsie faţă de sex al 
femeilor. Alţi factori au emers probabil sub forma unor beneficii secundare şi 
au întărit atitudinea anti-sexuaIă, imediat ce aceasta şi-a făcut apariţia. Aceste 
aspecte merită menţionate, deşi sunt tangenţiale temei centrale al sensului 
vieţii, cel puţin din perspectiva abordării mele. 
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Merită subliniat faptul că, în viaţa de zi cu zi, cauzele imediate 
ale manierelor în privinţa comportamentului sexual erau presiunile şi 
învăţămintele sociale. Totuşi, presiunea socială în sine nu este o explicaţie 

. cauzală, deoarece ar trebui să explicăm motivele pentru care societatea a 
început să exercite asemenea presiuni asupra femeii sau de ce aceste presiuni 
au avut brusc un succes mai mare decât presiuni comparabile din erele 
anterioare. Noua poziţie de caracter moral superior era incompatibilă cu 
imaginea unei sexualităţi îndeplinite, desăvârşite. Astfel, presiunile sociale 
au pedepsit femeile care savurau prea mult sexul. Presiunile sociale pentru 
dezvoltarea şi menţinerea manierelor sexuale proveneau din noua poziţie pe 
care femeia o deţinea în societate (este mai puţin probabilă varianta inversă). 

Sexul era periculos. Activitatea sexuală avea o serie de dezavantaje 
pentru femeie. Sarcina era o experienţă periculoasă, deoarece foarte multe 
femei mureau în timpul naşterii. În Europa tradiţională de până pe la 1800, 
aproximativ 1,3% din naşteri duceau la moartea mamei. Dacă ţinem seama 
că, în general, o femeie obişnuită năştea cam de 6 ori în viaţă, însemna că avea 
şanse de aproximativ 8% să moară în timpul uneia dintre naşteri (Shorter, 
1982) . Desigur, acesta este deja un risc substanţial. În America colonială, 
pregătirea femeii pentru naştere avea două părţi: pregătirea pentru naşterea 
în sine şi pregătirea pentru propria moarte (Ulrich, 1979).  

Astfel, nu putem spune că sexul ar fi fost ceva care nu prezenta niciun 
risc pentru femei. Fiecare contact sexual includea şi posibilitatea unei sarcini, 
iar cu fiecare sarcină femeia îşi risca viaţa. Desigur, moartea maternă era riscul 
suprem aferent sarcinii. Pe lângă aceasta, exista şi riscul morţii copilului. În 
Anglia modernă timpurie, rata mortalităţii sugarilor şi a copiilor mici varia 
între 30% şi 50% (Stone, 1977), ceea ce însemna că fiecare persoană care avea 
copii trebuia să se aştepte ca unii dintre aceştia să moară. În America colonială, 
cuplurile obişnuite de tineri căsătoriţi trebuiau să se aştepte ca doi sau chiar 
trei dintre viitorii lor copii să moară înainte să împlinească vârsta de zece ani 
(Stannard, 1976). Aceste rate de mortalitate au început să scadă în secolul al 
XIX-lea, însă riscul continua să rămână ridicat. Chiar mai mult, noile atitudini 
sporeau nivelul impactului traumatic trăit de mamă la moartea copilului ei. În 
cele din urmă, chiar dacă mama şi copilul supravieţuiau, experienţa naşterii 
era destul de neplăcută, mai ales datorită lipsei cunoştinţelor medicale şi 
obstetrice, a lipsei analgezicelor şi antisepticelor şi aşa mai departe. 

Pe lângă sarcină, sexul implica şi pericolul contactării bolilor venerice. 
În prezent, asociem bolile venerice cu schimbarea partenerilor, dar în trecut, 
majoritatea femeilor erau infectate de soţii lor. În Europa tradiţională, bărbaţii 
contactau asemenea boli când erau plecaţi de acasă, după care îşi contaminau 
cu nepăsare şi soţiile (Shorter, 1975).  Chiar şi în secolul al XIX-lea, opinia 
medicală tindea să considere bolile venerice ca reprezentând mai degrabă o 



problemă pentru bărbat şi mai puţin pentru femeie. Din acest motiv, medicii 
le spuneau bărbaţilor infectaţi să nu se sinchisească şi să continue să întreţină 
relaţii sexuale cu soţiile lor (Walkowitz, 1980). În unele cazuri, medicul chiar 
îl ajuta pe soţ să-şi mascheze starea faţă de soţie, considerând că această 
şmecherie medicală avea prea puţine riscuri, dar ajutându-l totodată pe 
sărmanul om să evite stânjeneala! 

Bărbaţii din epoca victoriană, pricopsiţi cu soţii pasive, apelau deseori la 
serviciile prostituatelor. De fapt, opiniile medicale sprijineau aceste tendinţe 
masculine, deoarece masturbarea era considerată o practică "nefirească", 
reprezentând uneori un pericol mai mare pentru sănătatea bărbatului decât 
o partidă "firească" de amor cu o prostituată (Haller şi Haller, 1974) . Când 
femeile victoriene au început campaniile împotriva prostituţiei, ele susţineau 
că aceasta reprezenta o ameninţare la adresa femeilor ;,decente", ceea ce era 
corect (Walkowitz, 1980; de asemenea, Rosen, 1982). Soţiile inocente, fidele, 
erau Într-adevăr victime ale bolilor aduse de soţii lor din bordeluri. 

În ce măsură poate fi explicată lipsa pasiunii sexuale din epoca victoriană 
pe baza pericolelor comportate de sex? Probabil că teama de pericolele 
reale pe care le implica sexul era doar unul dintre factorii determinanţi. 
Pericolele sarcinii şi ale bolilor venerice nu erau nici pe departe o invenţie 
victoriană. Fiind prezente de mai multe secole, aceste pericole nu pot explica 
instalarea bruscă a antipatiei faţă de sex. Am putea spune că femeile şi-au 
dat seama subit de aceste pericole, dar această afirmaţie nu se potriveşte cu 
dovezile care atestă ignoranţa stupefiantă a femeilor din această epocă faţă 
de sex. Pericolele legate de sex erau fenomene vechi, comportând riscuri 
binecunoscute. Probabil că le-au sensibilizat într-o oarecare măsură, ceea ce 
a dus la scăderea frecvenţei activităţii sexuale, dar nu putem concluziona 
că acesta era motivul principal şi central al lipsei pasiunii sexuale specifice 
secolului a XIX-lea. 

Metode anticoncepţionale. În lipsa măsurilor anticoncepţionale, viaţa 
adultă a unei femei măritate era doar un ciclu format din sarcină, naştere, 
alăptare şi conceperea unui alt copil. Timp de mii de ani, femeile au fost la 
dispoziţia propriilor organe reproductive (Shorter, 1982). Oamenii au încercat 
un număr impresionant de metode contraceptive, însă doar în trecutul 
apropiat au fost descoperite metode eficiente, demne de încredere, care 
sunt acum disponibile oricui (Tannahill, 1980) .  Tendinţe similare planificării 
familiei au apărut doar pe la sfârşitul secolului al XIX-lea (Shorter, 1975). 
Înainte, femeile măritate trăiau de la o sarcină la alta, fără să deţină controlul 
asupra lor. 

Contribuţia gravidităţii asupra istoriei feminităţii nu poate fi neglijată. 
Este imposibil să ai realizări culturale şi profesionale, precum şi împliniri 
sofisticate, dacă îţi petreci majoritatea vieţii adulte fie aşteptând un copil, 
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fie încercând să îţi revii după naşterea sa. Astfel, incapacitatea de a controla 
când să rămâi însărcinată este un risc nu numai din punctul de vedere al 
naşterii, descris mai devreme, ci şi al gravidităţii neaşteptate care afectează 
viaţa şi activităţile planificate, împiedicând realizarea multor posibile acţiuni 
şi dobândirea de sensuri. 

Putea oare această problemă străveche să contribuie la dezvoltarea noii 
atitudini faţă de sex, de la începutul anilor 18007 Schimbările economice din 
ce în ce mai mari sporeau nevoia dezvoltării unor măsuri anticoncepţionale 
eficiente. Agricultorii aveau nevoie de copii care să-i ajute pe câmp şi care să 
aibă grijă de ei la bătrâneţe. Muncitorii din mediul urban, din fabrici nu aveau 
nevoie de atâţia copii; de fapt, în acest caz, copiii reprezentau o obligaţie 
economică importantă care seca familia de resurse financiare. Deşi aspectul 
economic este un factor important, se pare că bărbaţii erau mai sensibili la 
acest aspect decât femeile. Astfel, dacă doar factorii economici ar fi contribuit 
la apariţia lipsei pasiunii, atunci mai degrabă bărbaţilor decât femeilor ar fi 
trebuit să le displacă sexul. 

Chiar mai mult, doar un număr mai mare de stimulente economice nu 
ar fi fost suficient să schimbe atitudinile faţă de sex. Este posibil ca oamenii să 
se abţină de la sex din motive economice, dar aceasta este o decizie conştientă, 
raţională, deliberată şi nu una luată pe baze emoţionale. Aşa cum am sugerat 
ceva mai devreme, cel mai probabil model psihologic pentru lipsa pasiunii 
era neatenţia selectivă şi asocierea sexului cu emoţii negative. Niciunul dintre 
aceste modele nu se potriveşte foarte bine cu calculele economice. 

În ansamblu, pare prea puţin plauzibilă ideea că femeile din epoca 
victoriană ar fi decis în grup să-şi reprime dorinţele sexuale doar pentru 
a putea deţine controlul asupra gravidităţii. Dar probabil că şi-au dat 
seama că măsurile contraceptive erau un produs secundar al suprimării 
dorinţelor sexuale. Astfel, imediat după ce au fost descoperite, măsurile 
anticoncepţionale ofereau întăriri pozitive pentru lipsa pasiunii. La urma 
urmei, nu există metodă contraceptivă mai bună decât cea a abstinenţei 
sexuale. Deşi problema controlului asupra sarcinii nu era iniţial una dintre 
cauzele dezgustului femeilor din epoca victoriană pentru de sex, probabil că 
acesta a avut un efect de amplificare a repulsiei. De fapt, şansa de a controla 
şi planifica momentul sarcinii a contribuit probabil la dezvoltarea capacităţii 
acestor femei de a-şi înfăptui un nou plan de viaţă, cum ar fi cel al activismului 
social sau al reformei muncii. 

Bărbaţii sunt nişte amanţi jalnici. Când unui grup mare de oameni nu 
le mai place sexul, unii s-ar putea gândi că partenerii sexuali nu sunt capabili 
să inducă plăcerea sau nu se pot ridica la nivelul aşteptărilor. Este plauzibil 
să credem (cel puţin să considerăm ca factor suplimentar; este prea puţin 
probabil să fie un factor major) că femeilor a început să le displacă sexul, 
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fiindcă soţii şi amanţii lor nu au reuşit să le satisfacă sexual. De exemplu, 
Shorter (1975, 1982) susţine că soţii tradiţionali erau nepăsători faţă de 
plăcerile sexuale ale soţiilor lor şi, probabil, le împiedicau dinadins să aibă 
orgasm. Deşi aceste puncte de vedere sunt discutabile, cel puţin ne îndeamnă 
să luăm în considerare ipoteza potrivit căreia unul dintre motivele pentru 
care a dispărut plăcerea sexuală din viaţa femeilor epocii victoriene ar fi fost 
nepotrivire a bărbaţilor din punctul de vedere al abilităţi10r şi al tehnicilor 
sexuale. 

Din nou, lipsa calităţilor sexuale masculine poate explica creşterea 
dezgustului femeii faţă de sex doar dacă (inabilitatea sexuală masculină) 
acestea s-au dezvoltat în acelaşi timp. Chiar erau bărbaţii victorieni nişte 
amanţi jalnici? Poate că da. Un exemplu specific din literatura victoriană care 
apare adesea şi în diverse discuţii este cel al "monstrului din dormitor" -
adică imaginea unui bărbat libidinos, inept, insensibil care îşi traumatizează 
mireasa speriată de moarte (Gay, 1984) . Diverse comentarii din această epocă 
exprimă atitudinea conform căreia fata inocentă devine în noaptea nunţii un 
martir şi o victimă sacrificată poftelor sexuale ale soţului (de exemplu, Gay, 
1984, p. 286). 

Este destul de dificil să ne dăm seama dacă această imagine 
îngrozitoare a sexului marital corespunde experienţelor reale. Totuşi, este 
plauzibil să credem că bărbaţii victorieni erau nişte amanţi deosebit de 
amărâţi. Probabil că de multe ori bărbaţii victorieni îşi începeau noaptea 
nunţii cu cunoştinţe sexuale la fel de puţine ca şi soţiile lor. Sau poate că erau 
înarmaţi cu cunoştinţele medicale şi teologice ale autorităţilor în domeniu, 
care susţineau că femeilor oricum nu le place sexul. Sau o altă variantă ar fi că 
şi-au dobândit abilităţile cu ajutorul unor prostituate - însă aceste experienţe 
nu sunt neapărat metoda cea mai potrivită de abordare a unei mirese virgine 
şocate şi dezgustate. 

Prin urmare, nepotrivirea telmicilor sexuale masculine probabil că a 
contribuit la dezgustul femeilor victoriene faţă de sex. Totuşi, este prea puţin 
probabil că aceasta să fie cauza majoră şi fundamentală. (De fapt, ignoranţa 
care probabil a contribuit şi ea la inabilitatea masculină, era, la rândul ei, un 
produs al reprimării culturale a sexului. În consecinţă, pentru a putea explica 
întregul proces, cred că este nevoie de identificarea altor cauze suplimentare). 
În cel mai bun caz, poate fi considerat un factor suplimentar sau mediator. 

Puterea familială şi socială. Al patrulea motiv posibil susţine că apariţia 
activităţilor sexuale limitate ale femeii era o modalitate prin care aceasta 
îşi sporea influenţa individuală în familie, precum şi puterea colectivă în 
societate. Atât din punct de vedere individual, cât şi colectiv, femeile deţineau 
o putere mai redusă decât bărbaţii - putere legală, politică, economică, fizică. 
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Prin lipsa pasiunii sexuale, poate că au reuşit să redobândească într-o oarecare 
măsură această putere. 

Beneficiile puterii asupra lipsei pasiunii sunt prezentate excelent de 
speculaţiile lui Cott (1979). Aşa cum susţine această cercetătoare, dacă sexul 
este principalul bun de care dispui, reducerea ofertei de a întreţine relaţii 
sexuale îi va creşte valoarea şi îţi va oferi posibilitatea să ceri un preţ mai 
mare. Poziţia ta în negociere devine semnificativ mai puternică. Bărbaţii care 
îşi pot satisface oricând, uşor şi plăcut poftele sexuale simt prea puţin nevoia 
să aibă grijă de femeie. Dar dacă apare o criză în recompensa sexuală, bărbaţii 
probabil că vor depune mai mult efort în curtarea femeii, vor încerca să-i 
intre în graţii şi vor fi mult mai dispuşi decât înainte să cedeze dorinţelor ei 
(Guttentag şi Secord, 1983). 

În trecut, femeile măritate aveau un statut destul de precar. Societatea 
considera că bărbatul avea autoritatea supremă în faţa lor. Era foarte dificil 
sau imposibil să divorţezi. Averea şi banii îi aparţineau soţului, iar dacă 
se despărţeau, soţia avea şanse slabe să câştige partea ei de drept. Este 
probabil ca şi femeia să fi deţinut câteva abilităţi vandabile, însă majoritatea 
erau inutile datorită discriminării profesionale care nu îi permitea să ocupe 
majoritatea locurilor de muncă. Pe scurt, femeia avea prea puţină influenţă 
asupra bărbatului. 

Restrângerea satisfacţiei sexuale a soţului îi oferea femeii un 
fundament pentru putere. Dacă adopta această atitudine ca să îi facă în ciudă 
soţului, risca o ceartă zdravănă, dar dacă refuza să facă sex fiindcă i se părea 
dezgustător, nimeni nu putea spune că era vina ei. Astfel, sexul a devenit o 
favoare pe care soţia i-o făcea soţului. În asemenea condiţii, soţul probabil 
că se gândea de două ori înainte să o înfurie, în caz contrar risca să reducă 
drastic disponibilitatea ei de a se supune unor astfel de chinuri mizerabile 
doar de dragul lui. Iar un bărbat care are parte de sex doar o dată sau de două 
ori pe lună suferă la anularea fiecărei ocazii de acest gen. 

Cât de importantă era această dinamică a puterii în inducerea lipsei de 
plăceri sexuale în epoca victoriană? Se pare că aceştia erau factori suplimentari 
care probabil au fost consideraţi produse secundare atrăgătoare ale limitării 
activităţilor sexuale. Pare prea puţin plauzibil ca femeile să se fi asociat într-o 
conspiraţie raţională cu scopul de a-şi întări poziţia în cadrul familiei şi al 
societăţii prin reducerea frecvenţei contactelor sexuale cu soţii lor. Însă soţiile 
rezervate din punct de vedere sexual probabil că şi-au dat seama destul de 
repede că soţii lor urmau să le facă pe plac, să fie atenţi la dorinţele lor şi 
să evite provocarea oricăror motive de nemulţumire. Beneficiile secundare 
ale lipsei pasiunii sexuale au fost, se pare, destul de importante, încât să 
determine întărirea şi perpetuarea tiparului imediat după formarea acestuia. 

+57 



+5 8 SCHIMBĂRI ALE SENSULUI 

Rezumat şi concluzii 

Orice tendinţă socială majoră are probabil mai multe cauze subiacente, 
dintre care unele interacţionează. şi gravitează în jurul consecinţelor pe 
care le produc. Nici dezgustul femeilor faţă de sex din secolul al XIX-lea 
nu reprezintă o excepţie de la această regulă. În afară de modul în care s-a 
schimbat sensul vieţii acestor femei, a fost afectată şi sexualitatea lor, mai 
ales datorită pericolelor asociate cu practicarea sexului, datorită dorinţei 
de a controla reproducerea, datorită tehnicii sexuale şi atitudinii bărbaţilor, 
precum şi dinamicii puterii din cadrul familiei şi a societăţii în ansamblu. 
Totuşi, aceste cauze în sine nu par să fie potrivite pentru explicarea lipsei 
pasiunii specifice erei victoriene, deşi probabil că ele au contribuit în mare 
măsură. 

Dorinţa sexuală este o nevoie puternică, bazală, universală, adânc 
înrădăcinată în zestrea genetică a omului. Istoria umanităţii a demonstrat 
că dorinţa sexuală poate fi înăbuşită în cazul în care condiţiile de viaţă sunt 
suficient de restrictive. Însă asemenea limitări ale activităţii sexuale necesită 
şi o justificare puternică, spre exemplu dedicarea monastică, iluminarea 
spirituală sau mântuirea. Pentru ca grupuri întregi de persoane să întoarcă 
spatele plăcerilor şi împlinirii sexuale, este nevoie de furnizarea unor surse 
alternative de satisfacţie şi de sens, care să ofere justificări puternice pentru 
abandonarea activităţii sexuale. 

Argumentul central al acestui capitol este că femeile clasei de mijloc 
din epoca victoriană au avut într-adevăr un motiv valid pentru a-şi inhiba 
dorinţele sexuale. După secole de oprimare, dispreţ şi exploatare, agravate 
de schimbări sociale recente care au transformat poziţia femeii într-o 
existenţă aproape inutilă, chiar superfluă, femeile au găsit o sursă pentru 
sensul vieţii, sursă prin care puteau dobândi respect, influenţă, eficacitate şi 
scopuri. Acceptarea responsabilităţilor pentru grija şi transmiterea valorilor 
culturale şi morale le-a ajutat să obţină demnitate şi stimă, precum şi un 
rol vital în viaţa culturală şi socială, să exploreze noi metode prin care 
pot deţine puterea asupra instituţiilor masculine şi chiar să colaboreze la 
îmbunătăţirea propriului statut socio-politic. Ele au putut înlocui scopurile 
vieţii şi eficacitatea de care le-au privat noile schimbări. De asemenea, au 
putut câştiga şi un fundament pentru stima de sine, care, pentru majoritatea 
femeilor (la scară largă), era indisponibilă de mai multe milenii. Ţinând cont 
de mediul cultural, superioritatea morală era incompatibilă cu o sexualitate 
robustă. Din acest motiv, renunţarea aproape totală la apetitul sexual era 
necesară. Însă nu este de mirare că, pentru ele, această renunţare a meritat. 
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Notă 

1. Singura participantă a studiului (cazul nr. 31), ale cărei răspunsuri ar putea exprima 
dorinţa unei activităţi sexuale mai frecvente, raporta că are contacte sexuale 

"
o 

dată sau de două ori pe săptămână" şi considera că ideal ar fi să aibă "două pe 
săptămână" - o dublare a numărului de contacte sexuale pe lună. 

2. Ideea unei soţii ca ornament sau jucărie în casă - o persoană care arată bine, care 
cântă la pian pentru soţul ei şi îl înveseleşte prin compania ei, fără să depună 
eforturi evidente - a apărut în această perioadă, fără să aibă Însă prea mult succes. 
Totuşi, au existat câteva încercări de acest gen şi Înainte. Este discutabil dacă 
femeile au deţinut într-adevăr rolul de ornament principal în casă chiar şi pentru 
bărbaţii cei mai bogaţi şi influenţi. Pe de altă parte, un astfel de rol ar fi fost o sursă 
nepotrivită de sens pentru viaţa majorităţii femeilor. 
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Epilog 

Rezultatul demersului meu din această lucrare este exprimat în 
mod explicit în concluzia capitolului anterior. Aceste ultime pagini sunt o 
încercare de a reitera într-un context comun unele dintre ideile analizate în 
volum, împreună cu câteva reflecţii şi impresii care m-au însoţit pe parcursul 
realizării acestui proiect. Deoarece acest epilog ar putea, în unele locuri, să facă 
inferenţe mai îndrăzneţe, care să depăşească rezultatele obţinute în diverse 
studii, ocazional probabil că îi va lipsi rigoarea ştiinţifică pe care am încercat 
să o menţin de-a lungul volumului. Totuşi, cred că acest risc este compensat 
de nevoia unor concluzii mai ample, a unei perspective mai cuprinzătoare. În 
cele ce urmează, mă voi concentra asupra a cinci teme majore care se ocupă 
de aspectele fundamentale ale sensului vieţii. Acestea sunt: nevoia umană 
de sens, modul în care sensul afectează viaţa, negocierea dintre individ şi 
cultură pentru crearea sensului vieţii, transformarea modernă a sinelui ca 
răspuns la criza de valori şi relaţia dintre timp şi sensul vieţii. 

De ce au oamenii nevoie de sens? 

De ce au oamenii nevoie de sens? Dorinţa de a avea un sens cuprinzător 
al vieţii începe cu apetitul pentru sens, care este foarte puternic în cazul 
fiinţe lor umane. Impulsurile de a vorbi, a eticheta, a analiza, a descrie şi aşa 
mai departe, sunt toate înrădăcinate foarte adânc în natura umană, fiind 
evidente şi în cazul copiilor mici, imediat după ce încep să vorbească. 

Primul şi cel mai brut motiv pentru care oamenii au nevoie de sens 
este probabil simpla nevoie de stimulare. Mintea umană este complexă şi se 
află într-o continuă activitate. Aşa cum spunea prietenul meu Friedrich T. 
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Rhodewalt, acum psiholog celebru, "Întreaga mea viaţă este o mare încercare 
de a evita plictiseala" . Limbajul oferă nenumărate posibilităţi, fiind probabil 
singurul mediu care poate satisface complexitatea minţii umane. Organismul 
nu este de acord (şi poate şi incapabil să accepte) să lase mintea să lâncezească 
perioade prea lungi de timp. 

Dincolo de dorinţa de stimulare, există şi o serie de motive pragmatice 
pentru care oamenii vor să aibă sens în viaţă. Sensul ne ajută să prezicem şi să 
controlăm mediul înconjurător (inclusiv relaţiile interumane). De asemenea, 
ne ajută să prezicem şi să controlăm propriile comportamente şi emoţii. Sensul 
este o unealtă necesară adaptării, pentru controlul mediului, un instrument 
al autoreglării şi al apartenenţei la reţeaua socială. De fapt, sensul este cea 
mai eficientă unealtă de pe planetă, care poate fi utilă oriunde şi oricând. 

Însă dorinţa de a deţine sensul depăşeşte simplele exigenţe pragmatice. 
Sensul se impune peste tot, chiar şi în cazurile în care nu există avantaje practice. 
Acest volum a prezentat mai multe ipostaze de impunere perseverentă de 
sens. De exemplu, suferinţa inexplicabilă este cea mai cruntă, iar oamenii par 
să simtă nevoia să atribuie sens problemelor lor, să le înţeleagă, chiar dacă 
nimic nu poate fi schimbat în această privinţă. Un alt exemplu se referă la 
construirea iluziilor de control; fiinţele umane încearcă să creadă că deţin 
controlul, chiar dacă acest lucru nu este adevărat - şi, desigur, în aceste 
cazuri, iluzia controlului, prin definiţie, nu conferă niciunul dintre avantajele 
practice ale controlului real. Chiar şi simpla curiozitate reflectă acest tipar, 
deoarece curiozitatea umană caută aproape întotdeauna să născocească şi să 
formuleze lucrurile astfel încât să aibă sens. În general, miturile complexităţii 
şi consistenţei oglindesc convingerea umană fundamentală că totul are sens. 

Deci sensul pătrunde experienţa umană şi o transformă. Sexul, de 
exemplu, poate fi practicat fără să aibă vreun sens. Între iepuri sau şoareci, 
actul sexual nu necesită analize abstracte, simboluri sau angajamente 
de vreun fel. Însă sexualitatea umană este saturată de sens. Aşteptări, 
vinovăţie, promisiuni, insinuări, comparaţii, răzbunări, comunicare, asocieri 
şi fetişizări, doctrine legate de castitate, rapoarte şi norme şi alte sensuri au 
schimbat complet sexualitatea. De fapt, trecerea cuprinzătoare în revistă a 
lui Michel Foucault (1980) a istoriei filozofice a sexului ajunge la concluzia că 
tema majoră este de fapt transformarea sexului într-o temă de discuţie. Ceea 
ce a făcut specia noastră începând cu coborârea din copac până la societatea 
modernă a fost să scoată sexul din contextul său natural şi să îl încarce cu un 
veritabil bagaj de sensuri. 

Aşa cum am văzut mai devreme, în cazul în care sensul lipseşte într-un 
fel din experienţa umană, oamenii încep să se simtă inconfortabil, devin 
necăjiţi şi încearcă, de obicei, să îi dea sens. Pe parcursul acestui volum, am 
discutat despre câteva ipostaze ale vidului de sens, cum ar fi adaptarea la 
traumă sau la etapele din cadrul schimbărilor majore în viaţă. În general, 
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oamenii încearcă să umple vidul de sens cât se poate de repede. Absenţa 
sensului nu este o stare stabilă.l 

Fiinţa umană ar putea fi descrisă ca dependentă de sens. Caracteristicile 
particulare ale dependenţei sunt sevrajul şi o toleranţă crescândă (Weil, 
1972), ambele fiind vizibile în cadrul sensului. Când oamenii pierd sensul, 
reacţionează negativ, iar distresul resimţit este similar reacţiilor specifice 
sevrajului. Se simt rău, se îmbolnăvesc, se vaită şi încearcă să găsească sensuri 
noi care pot înlocui sensurile pierdute. În ceea ce priveşte toleranţa, devine 
repede evident faptul că oamenii sunt, în general, pregătiţi să accepte noi 
sensuri, iar apetitul lor capătă proporţii din ce în ce mai mari după ce a fost 
potolit. Aşa cum am văzut în capitolul despre schimbările în viaţă, adăugarea 
unor sensuri noi vieţii personale este însoţită de obicei de o perioadă extatică. 
Mai precis, oamenii se bucură când învaţă şi cu cât învaţă mai mult, cu atât par 
să aibă şi mai mult chef de învăţat. Utilizarea sensului semănă cu dependenţa 
şi din acest punct de vedere. 

Adesea, oamenii invocă religia când este vorba despre nevoia de sens 
al vieţii. Totuşi, religia este mai degrabă o consecinţă decât o cauză pentru 
nevoia de sens. Însăşi nevoia de sens necesită explicaţii în termeni laici. Din 
punctul nostru de vedere, nu contează dacă, obiectiv vorbind, doctrinele 
religioase sunt adevărate sau nu, deşi răspândire a atât de mare a credinţei 
arată că majoritatea religiilor depăşesc aceste aspecte. Chiar şi credincioşii cei 
mai habotnici ai oricărei religii vor fi de acord că punctele de vedere ale altor 
religii sunt eronate. În opinia mea, profunzimea şi importanţa religiei nu se 
referă la evenimentele supranaturale pe care şi le revendică, ci, mai degrabă, 
la capacitatea umană de a crede în ele. Cred că este nemaipomenit că oamenii 
pot conceptualiza lucruri care depăşesc lumea palpabilă - chiar mai mult, 
ajung să creadă în aceste idei, în aşa măsură încât devin tulburaţi, se simt 
pierduţi dacă acestea sunt ameninţate. Credinţele religioase depăşesc cu mult 
ceea ce poate fi observat în restul naturii. Religia, ca fenomen uman şi nu ca 
manifestare a supranaturalului, este partea cu adevărat cea mai extraordinară 
şi ea se naşte şi creşte din nevoia umană de sens. 

Deci este corect să spunem că oamenii au o dorinţă puternică de a avea 
sens. Ei încearcă să impună sens oricărui aspect, le place să găsească sens şi le 
displace profund să îl piardă. Aplicarea acestei dorinţe de sens asupra vieţii 
ridică problema tipurilor de sens pe care şi le doresc oamenii. 

În descrierea modului în care oamenii utilizează sensul, am propus 
patru nevoi fundamentale de sens. Acestea constituie o modalitate eficientă 
prin care se poate înţelege sensul vieţii umane. Este clar că sursele majore 
ale sens ului vieţii umane oferă scop, valoare, eficacitate şi stimă de sine. De 
asemenea, este clar că oamenii devin stresaţi în momentul în care nu reuşesc 
să satisfacă aceste nevoi şi atunci îşi îndreaptă atenţia spre muncă, dragoste, 
religie şi alte surse care pot oferi aceste sensuri. Când trecem prin schimbări 
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majore de viaţă, adaptarea implică de multe ori crearea unei structuri noi care 
va satisface aceste nevoi. Deşi satisfacerea nevoilor de sens nu garantează 
fericirea, se pare că cei care reuşesc să satisfacă toate cele patru nevoi sunt 
în generat mai fericiţi decât cei care nu reuşesc să facă acest lucru. Suferinţa: 
nenorocirile şi ameninţările (printre care se numără şi ameninţarea morţii) 
stimulează sau accentuează nevoile de sens. 

Cele patru nevoi sunt rezultatul meditaţiei mele în ceea ce priveşte 
sensul vieţii în general. Unii ar putea concepe alte structuri specifice, dar cred 
că şi aceştia vor găsi modalităţi prin care să îşi satisfacă aceste patru nevoi. 
Modul în care individul reuşeşte să-şi satisfacă nevoile de sens este foarte 
important pentru a putea înţelege cum arată viaţa persoanei pe dinăuntru. 
Adică, pentru a înţelege modul în care oamenii îşi construiesc scopurile în 
viaţă şi le conferă valoare, modul în care îşi menţin eficacitatea şi stima de 
sine, trebuie să înţelegem ce înseamnă viaţa lor pentru ei. 

Cum functionează sensul 
, 

După ce am văzut dimensiunea nevoii de sens a fiinţelor umane, voi 
trece acum la reexaminarea naturii sensului. Ce aduce sensul în plus în 
viaţa omului? Cum modelează sensul viaţa omului? Capitolul doi oferă o 
trecere în revistă a caracteristicilor sensului, dintre care multe s-au dovedit 
a fi influente în diferite momente ale istoriei umanităţii. Probabil că cele mai 
importante dintre ele sunt asocierea şi stabilitatea. 

Asocierea relevă esenţa sensului, altfel spus capacitatea acestuia de 
a stabili legături între lucruri - obiecte, evenimente, posibilităţi şi alte idei. 
Sensul influenţează evenimentele ajutându-i pe oameni să vadă legătura dintre 
acestea şi astfel reuşind să răspundă diferit la ele. Cristalizare a nemulţumirii este 
probabil unul dintre exemplele cele mai elocvente pentru acest fenomen. 
Viaţa unei persoane poate avea exact acelaşi număr de probleme, costuri 
şi evenimente neplăcute după cristalizare a nemulţumirii, ca şi înaintea 
desăvârşirii acesteia. Totuşi, ceea ce se schimbă este că aceste aspecte negative 
sunt percepute ca făcând parte dintr-un tipar mai amplu şi nu sub forma unei 
colecţii de aspecte izolate. Asocierea lor prin intermediul sensului este o etapă 
crucială în cazul evenimentelor majore de viaţă. Atâta timp cât aceste aspecte 
sunt ţinute separat (fără să existe vreo legătură între ele), probabilitatea ca 
persoana să iniţieze o schimbare majoră de viaţă este mai redusă. 

Stabilitatea, cea de a doua trăsătură esenţială a sensului, dezvăluie 
unul dintre scopurile sale fundamentale. Viaţa abundă de schimbări, însă 
tânjeşte după stabilitate, iar sensul este o unealtă importantă prin care se 
poate impune stabilitate, predictibilitate şi ordine controlabi1ă asupra lumii. 
De la căsătorie la viaţa de după moarte, acest volum v-a oferit mai multe 
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exemple ale falsei permanenţe, în care concepţiile oamenilor supraestimează 
stabilitatea fenomenelor reale. La o analiză finală, se pare că acest proces 
neîncetat de schimbare este stresant şi neplăcut pentru fiinţa umană, iar 
sensul este arma cea mai eficientă a umanităţii prin care se poate combate 
schimbarea. 

Ce legătură au asocierile şi stabilitatea cu sensurile vieţii? La fel cum 
oamenilor nu le place să-şi vadă viaţa lipsită de sens, la fel de puţin le place şi 
să o vadă ca pe un caleidoscop sau ca un colaj alcătuit din mai multe sensuri, 
care se schimbă mereu şi nu sunt legate între ele. În procesul prin care se 
atribuie sens vieţii, este important să se stabilească legături între evenimente 
şi părţi ale vieţii. Aşa cum am subliniat mai devreme, aceste lucru nu se poate 
face aproape niciodată la perfecţiune, însă oamenii ajung să găsească teme 
majore şi poveşti care reuşesc destul de bine să impună un sens unificator 
asupra unor părţi mari din viaţă. 

Totuşi, pentru reuşită, pentru a găsi un sens vieţii, este nevoie ca 
persoana să stabilească o legătură între viaţa sa şi un context mai amplu, mai 
stabil. (Astfel, sunt implicate atât asocierea, cât şi stabilitatea). În prezent, 
viaţa unui om durează aproximativ şaptezeci de ani, astfel un context potrivit 
trebuie să dureze mai mult de un secol. În cele din urmă, sursele cele mai 
populare de sens al vieţii sunt contextele care se întind pe perioade foarte 
lungi. Acestea sunt idealuri şi mişcări politice, evoluţii artistice, adevăruri 
religioase şi aşa mai departe. Multe persoane se întorc la aspectele temporale 
ale familiei extinse, unde includ generaţii anterioare şi mai ales generaţii 
viitoare, care le pot conferi sens vieţii. Permanenţa acestor contexte probabil 
că este şi ea falsă, dar, în mod cert, durează mai mult decât viaţa individuală, 
reuşind astfel să confere sens unei vieţi. 

o înşelătorie reciprocă 

Atracţia contextelor mai largi care conferă sens vieţii individuale 
este un punct important în contactul dintre individ şi societatea mai largă, 
respectiv cultură. De multe ori, cultura este cea care le arată oamenilor care 
este contextul mai larg care oferă sens vieţii lor. În unele cazuri, cultura oferă 
câteva opţiuni, iar individul alege ceea ce i se potriveşte mai bine. În orice caz, 
individul depinde de ceea ce îi oferă cultura în materie de sensuri ale vieţii. 

Astfel, sensul vieţii este rezultatul unei negocieri dintre individ şi 
cultură. În mod inevitabil negocierea reflectă interesele ambelor părţi. 

Interesele culturii sunt complexe şi nu sunt neapărat concordante cu 
ale individului. Cultura şi sistemul social ar putea considera individul o 
parte minoră, înlocuibilă, a unei reţele mai vaste, reţea care trebuie manevrată 
conform nevoilor societăţii. Aşa cum a menţionat sociologul George McCall: 

+6 5 
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"Identitatea este un lucru pe care îl inventează societatea ca să-i determine 
pe oameni să facă exact ceea ce îşi doreşte ea". Acelaşi lucru s-ar putea spune 
despre multe dintre celelalte constructe care oferă sens vieţii individuale. 

Din acest motiv, multe dintre capitolele acestui volum încep cu expli
carea problemei particulare a societăţii şi doar după aceea trec la examinarea 
modului în care vieţile individuale dobândesc sens. Este important de evaluat 
în ce măsură - şi cum - depinde sensul vieţii fiecărei persoane de contextul 
socio-cultural. Acest lucru nu înseamnă nicidecum că sensul vieţii unei 
persoane ar fi rezultatul unei întâmplări pur accidentale, deoarece forţele şi 
influenţele socio-culturale nu sunt nici pe departe accidentale. Mai degrabă, 
am putea spune că, pentru a putea supravieţui, o anumită societate trebuie să 
rezolve o serie de probleme, iar una dintre modalităţile de a rezolva asemenea 
probleme este să-şi îndemne indivizii să-şi interpreteze experienţele printr-o 
grilă interpretati vă specifică. Acest fenomen poate fi observat mai uşor în alte 
culturi decât cea proprie, deoarece, în cultura noastră, avem tendinţa de a lua 
totul de-a gata. Exemplul comunismului este foarte clar şi ilustrativ în acest 
sens. Îndemnându-i pe oameni să-şi perceapă viaţa ca exerciţiu de producţie 
şi de reproducere pentru bunăstarea omenirii, comunismul a încercat să îi 
determine să îndeplinească sarcini prin care societatea putea supravieţui şi 
prospera. 

Deşi sensul vieţii ar putea fi rezultatul negocierii dintre persoană 
şi societate, este important să subliniem că nici persoana, nici societatea 
nu acţionează cu bună-credinţă. Iluziile, distorsiunile şi ambiguitatea 
caracterizează mulţi dintre factorii care formează sensul vieţii unei persoane. 
Acesta ar putea fi motivul pentru care oamenii au reţineri în examinarea 
atentă a sensului vieţii lor şi în a-l discuta onest cu alţii. Erorile şi iluziile pe 
care se poate baza sensul unei vieţi ar putea fi scoase la iveală, dacă omul s-ar 
apuca să le analizeze amănunţit. 

Persoanele au mai multe motive pentru a integra iluzii în sensul vieţii 
lor. Aşa cum am văzut înainte, iluziile par să fie o parte esenţială a fericirii. 
O mare parte a problemelor inerente procesului de adaptare la traumă sau la 
probleme majore de viaţă se datorează tocmai nevoii de a restabili prezumţiile 
optimiste ale persoanei despre sine şi despre lume, care sunt invalidate în 
momentul în care persoana se confruntă cu un eveniment teribil. Şi mai 
important, oamenii construiesc sensurile vieţii astfel încât să le satisfacă cele 
patru nevoi de sens, iar iluziile şi distorsiunile par să fie relaţionate cu fiecare 
dintre aceste nevoi. Oamenii obţin sens din scopurile pe care poate că nu 
le-au atins niciodată şi se străduiesc să atingă stări de împlinire pe care şi le 
imaginează într-un mod exagerat, ireal. Aceste persoane încearcă să-şi explice 
acţiunile şi se folosesc de o serie de strategii selective de raţionament, ca să-şi 
poată reconcilia propriile acţiuni cu sistemul de valori care le ghidează viaţa. 
Fiinţele umane obişnuiesc să cultive iluzii ale controlului şi eficacităţii şi se 
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folosesc de o serie de distorsiuni ca să crească nivelul stimei de sine. Acest 
lucru se poate realiza, de exemplu, prin blamarea altora pentru propriul eşec 
sau prin exagerarea numărului de persoane faţă de care se simt superioare. 

Totuşi, oamenii se urmăresc reciproc pentru ca aceste încercări să nu 
devLl1.ă incontrolabile. Se pedepsesc reciproc pentru excese, de exemplu 
prin etichetarea cuiva ca ipocrit încrezut. Dar aceste pedepse sunt rezervate 
celor care creează iluzii care depăşesc limitele normale, acceptabile. Dacă 
am examina aceste iluzii riguros, după criterii foarte stricte, majoritatea 
oamenilor ar putea fi consideraţi ipocriţi încrezuţi, deoarece cei mai mulţi îşi 
căptuşesc viaţa cu iluzii minore, dar care le oferă confort sufletesc. 

O altă percepţie eronată importantă, specifică individului, este cea 
a interşanjabilităţii surselor de sens. Când oamenii pierd o sursă de sens al 
vieţii, trăiesc de cele mai multe ori un anumit distres, după care încearcă să 
înlocuiască această sursă. Dacă este vorba despre o slujbă, despre un partener 
de viaţă sau despre un devotament religios care nu mai funcţionează, de cele 
mai multe ori persoana va găsi altceva în schimb. Cu toate acestea, nu ne 
dăm mereu seama de această interşanjabilitate. Acest fenomen este foarte 
important dacă vrem să înţelegem modul în care oamenii înţeleg sensul vieţii 
lor. Problema sensului vieţii este cea a găsirii unei modalităţi eficiente prin 
care se pot satisface cele patru nevoi de sens. Orice sursă ar putea fi potrivită 
pentru satisfacerea acestor nevoi. Dar o persoană care acceptă o sursă va 
considera probabil că nicio altă sursă în afară de aceasta nu este potrivită. 
Oamenii cred că partea atrăgătoare, inevitabilă a sens ului vieţii se regăseşte 
în răspunsurile pe care le găsesc ei. Însă analizele mele arată că mai degrabă 
întrebările (adică cele patru nevoi de sens) sunt inevitabile. Răspunsurile 
apar şi dispar, dar întrebarea rămâne aceeaşi. 

Între timp, societatea este în mare măsură indiferentă la aceste motive 
individuale. De exemplu, oamenii şi-ar putea dori să le fie superiori altora, 
însă, din punctul de vedere al societăţii în ansamblu, dorinţa superiorităţii 
reprezintă doar o problemă (deoarece nimeni nu doreşte să fie la baza 
piramidei). Societatea are nevoie de oameni care se supun legilor, produc 
bunuri şi servicii şi se reproduc. Pentru ca acest lucru să aibă loc, oamenii 
trebuie să accepte legitimitatea fundamentală şi viabilitatea sistemului în 
întregul său şi trebuie, de asemenea, să şi asume sistemul de recompense şi 
stimulente oferite de societate. Dacă oamenii sunt reticenţi, societatea este 
nevoită să le facă să arate mai bine decât în realitate. În acest caz, chiar şi 
societatea în sine trebuie să încurajeze iluziile şi percepţiile eronate în modul 
în care prezintă sensul vieţii. 

Din nou, trebuie să subliniem că aceste procese sunt mult mai uşor 
recunoscute în alte culturi decât în cuI tura proprie. În anii 1930, societatea rusă 
încerca să aducă la putere comunismul în ciuda neajunsurilor, a eşecurilor 
şi a greşelilor din cadrul acestui sistem. Din cauza acestor defecte, dorinţa 
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oamenilor de a avea încredere în sistem era ameninţată serios. Acţiunile de 
purificare pot fi considerate ca făcând parte din reacţia sistemului tocmai la 
aceste ameninţări. În primul rând, comuniştii au început să învinovăţească 
persoane specifice pentru problemele specifice ale sistemului, impunând 
astfel ideea că trebuia să existe încredere în sistemul în sine. În al doilea rând, 
aceste acţiuni de purificare creşteau rata recompenselor primite de către cei 
care nu fuseseră (încă) supuşi purificării. În fiecare etapă a purificării, se 
înlătura câte un grup de lideri şi de oficiali, astfel, subalternii lor primeau 
posturile eliberate, iar cei subordonaţi lor erau promovaţi pe locurile vacante 
şi aşa mai departe. Este foarte dificil pentru o persoană să pună sub semnul 
întrebării un sistem întreg care tocmai şi-a exprimat încrederea în el, încredere 
manifestată printr-o promovare care i-a depăşit aşteptările (Conquest, 1990; 
de asemenea, Arendt, 1951). Desigur, după arestare, probabil că persoana în 
cauză a început să întrezărească falsitatea acestor promisiuni, dar până să-şi 
dea seama în întregime de ceea se întâmpla, de fapt, era de mult eliminată 
din societate, iar părerile sale nu mai contau. În consecinţă, nu este absolut 
necesar ca toată lumea să accepte imaginea promovată de societate. Este 
necesar însă ca un număr suficient de oameni să o accepte. Încurajarea 
iluziilor ajută societatea la îndeplinirea acestui obiectiv. 

Promisiunile exagerate ale societăţii noastre sunt probabil mai puţin 
vizibile, dar acest lucru nu înseamnă că ele ar fi inexistente. De exemplu, 
societatea americană are o credinţă fundamentală puternică în meritul 
individual şi în recunoaşterea adecvată a acestui merit. Oamenii cred că se 
vor bucura de aceste recompense la care au dreptul pe baza talentului, a 
efortului şi a altor merite pe care le deţin. Însă, în realitate, meritocraţia nu 
este nici pe departe perfectă. În primul rând, succesul sau eşecul în carieră 
poate depinde de multe ori de factori cum ar fi tendinţele pieţei şi profitul 
corporaţiilor, care depăşesc cu mult sfera controlabilă de către individ (de 
exemplu, Jackall, 1988). De fapt, un studiu care investiga directori concediaţi 
a revelat că, în ciuda ideologiei americane, majoritatea dintre ei şi-au 
pierdut locul de muncă datorită fuziunii dintre corporaţii sau datorită altor 
evenimente care nu aveau nicio legătură cu performanţele lor individuale 
(Newman, 1988). În al doilea rând, succesul în societatea americană este mai 
degrabă o problemă gen tonomat, în care persoana poate să câştige sau nu în 
funcţie de numărul de fise de care dispune în momentul în care atinge nivelul 
maxim de performanţă. Cu alte cuvinte, numărul poziţiilor de succes este 
în mare măsură deja stabilit. Există un număr fix de top hituri, de emisiuni 
TV în prime time, de premii Nobel, campionate specifice, medalii olimpice 
de aur, locuri în Senat, locuri de antrenor la Liga Naţională de Fotbal şi aşa 
mai departe. Desigur, există şi o serie de alte criterii pe lângă abilitatea de a 
selecta persoanele, cum ar fi loialitatea faţă de un anumit şef, conformitatea 
cu părerile politice, chiar şi aspecte cum ar fi rasa şi genul. Şi meritul are 
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ceva de spus în toată treaba aceasta, dar persoana care crede că promisiunile 
societăţii sunt adevărate, drepte şi bazate pe merit a înghiţit o doză destul de 
mare de iluzii. 

Astfel, indivizii şi societatea cooperează în procesul de a-i ajuta pe 
oameni să-şi menţină autodecepţia şi iluzia în sensurile vieţii lor. Ca să arăt 
în ce măsură această reciprocitate este vitală pentru om, la un moment dat, 
am trasat în acest volum o paralelă Între paradoxul parental şi etica muncii. 
Oamenii nu sunt chiar atât de creduli, încât să accepte orice iluzie pe care 
le-o oferă cultura. Doar în cazurile în care indivizii şi cultura colaborează în 
condiţii favorabile, iluziile pot fi menţinute la scară largă. 

Mitul împlinirii este un punct de contact important Între constructele 
iluzorii ale individului şi cele ale societăţii. Aşa cum am văzut, oamenii vor 
să creadă că, undeva, trebuie să existe o stare subiectivă care este perfectă. 
Vor să creadă că pot să se simtă bine multă vreme şi că pot trăi fericiţi până la 
adânci bătrâneţi. Sunt dispuşi să suporte o serie de neajunsuri, recompense 
amâna te, chiar să şi sufere cumplit, doar ca să găsească această stare; însă este 
esenţial să creadă că această stare există. 

Între timp, societatea încurajează oamenii să creadă că asemenea 
stări există. Atâta timp cât societatea poate prezenta împlinirea ca pe una 
dintre formele de recompensă pe care le controlează, oamenii vor face 
ceea ce le dictează societatea. Cu alte cuvinte, împlinirea este unul dintre 
stimulentele pe care societatea le foloseşte ca să influenţeze şi să controleze 
acţiunile individuale ale omului, la fel cum se foloseşte de bani, de locuinţă 
şi de statut social. Harababura din anii 1960 a fost deosebit de neliniştitoare 
pentru societatea americană, deoarece oamenii au început să aibă dubii 
privind idealurile de împlinire promise de societate. După o generaţie în care 
părinţii au încercat să netezească drumul copiilor lor spre o viaţă frumoasă, 
confortabilă din clasa de mijloc, mulţi şi-au dat seama, şocaţi, că de fapt 
copiii lor nici măcar nu păreau să-şi dorească să urmeze această cale, chiar 
dispreţuiau această viziune despre o viaţă frumoasă (vezi O'Neill, 1971).  
Pe termen lung, desigur, societatea a reuşit să-i recâştige pe oameni şi să-i 
convingă să îi accepte idealurile, dar sperietura acelor vremuri a fost resimţită 
puternic. 

Cu toate acestea, împlinirea este un mit, cel puţin aici pe pământ. De 
fapt, trecerea de la emfaza împlinirii în ceruri la cea a împlinirii pe pământ 
nu numai că a eşuat în rezolvarea mitului împlinirii, ci a agravat-o. Miturile 
moderne ale împlinirii aici pe pământ sunt mult mai fragile decât idealurile 
împlinirii în Rai, deoarece pot fi supuse testării şi pot fi expuse. Nu există o 
stare emoţională pozitivă permanentă. Dragostea pasională dispare în câteva 
luni sau în câţiva ani. Extazul religios se domoleşte şi poate fi reînviat sau nu. 
Realizările în carieră nu reuşesc mereu să inducă mulţumirea sau să rezolve 
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altfel de probleme. Faima şi bogăţiile aduc probleme noi, rupturi sociale şi 
alte dificultăţi similare. 

Dacă împlinirea nu există, atunci nu mai este viabil să ne gândim la 
viaţă ca la o excursie care are o anumită destinaţie. Persoana ar putea avea 
scopuri şi s-ar putea chiar aştepta să aibă stări emoţionale pozitive fantastice, 
care să acompanieze atingerea acestor scopuri, dar în momentul în care 
le atinge, călătoria nu se sfârşeşte - doar dacă, asemeni lui Galahad, în 
momentul în care a zărit Sfântul Graal, aranjăm şi noi să murim imediat ce 
am atins scopul pe care ni l-am propus. În caz contrar, banalitatea vieţii se 
reinstalează imediat. 

Pe vremea când eram student, am petrecut un an în străinătate. Am 
avut nişte experienţe tulburătoare, în timp ce urmăream filme americane 
cu cowboy sincronizate în limba germană. Un film care a avut un succes 
extraordinar era cel intitulat Undeva, cândva în vest, pe care l-am urmărit de 
două ori ca să îmi exersez germana. În această poveste, protagonistul şi-a 
devotat douăzeci de ani din viaţă găsirii celor care i-au ucis brutal tatăl, 
ca să se poată răzbuna la fel de brutal. Când şi cel din urmă ucigaş moare, 
protagonistul nostru îşi ia pălăria şi îi spune femeii cu care s-a împrietenit: 

"lch muss gehen" ("Trebuie să plec") .  Niciodată nu am reuşit să înţeleg chestia 
asta. Întreaga misiune a vieţii sale a fost îndeplinită - unde naiba putea să 
mai plece? Dacă încercase încă din copilărie să îndeplinească această misiune 
de unul singur, probabil că nu i-a mai rămas absolut nimic de făcut în viaţă. 

Însă împlinirile care apar în viaţa reală probabil că atrag după sine un 
amalgam de obligaţii şi pentru viitor. Întotdeauna există încă ceva ce merită 
făcut, chiar şi după un succes, o experienţă sau o satisfacţie imensă. Împlinirea 
nu este niciodată completă. Dacă ne trăim viaţa focalizându-ne mereu asupra 
evenimentelor care urmează să aibă loc în viitor, anticipând că împlinirea va 
apărea la un moment dat şi va dura pe veci, este probabil la fel de stupid ca şi 
când am trăi fără să ne gândim deloc la viitor. 

Toate acestea nu înseamnă că am nega existenţa unor stări de împlinire 
parţiale sau temporare. Oamenii pot într-adevăr să atingă scopurile pe care şi 
le-au propus şi să se simtă excelent. Nu ar mai fi nicio problemă dacă oamenii 
s-ar mulţumi cu atât. Ceea ce este iluzoriu este exagerarea şi idealizarea 
expectanţei noţiunii împlinirii bazate pe falsa permanenţă. Cu toate acestea, 
oamenii se ambiţionează să creadă că există împlinire supremă, iar cultura 
încurajează această tendinţă. 

Această situaţie seamănă într-o oarecare măsură cu cea în care oamenii 
discută valoarea financiară a vieţii lor cu agentul de asigurări. Atât agentul, 
cât şi persoana doresc să fie de acord cu ideea că valoarea vieţii persoanei 
este ridicată, deşi motivele lor sunt foarte diferite. În acelaşi mod, individul şi 
societatea cooperează din motive diferite pentru susţinerea mitului împlinirii 
sau a altor iluzii. Indivizii cred că iluziile îmbunătăţesc semnificaţia vieţii lor, 
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iar cultura beneficiază prin faptul că sporeşte atractivitatea stimulentelor pe 
care le foloseşte ca să influenţeze oamenii. 

Deci putem atribui un sens vieţii noaste care să nu conţină autodecepţie 
şi iluzii? Poate că da. Însă era modernă a îngreunat foarte mult o astfel de 
încercare, deoarece a sporit foarte mult importanţa acordată sinelui. Dacă 
viaţa ta gravitează în jurul cultivării valorii sinelui, ai o nevoie extrem de 
puternică de autoamăgire. Indivizii occidentali moderni, cu toate pretenţiile 
de explicaţii ştiinţifice şi obiective, ar putea fi mai înclinaţi decât alţii să ţeasă 
iluzii în ţesătura vieţii lor. Acest lucru ne duce la următoarea temă: glorificarea 
sinelui. 

Criza de valoare şi glorificarea sinelui 

Relaţia dintre persoană şi societate aduce în discuţie o altă temă 
centrală a acestui volum, şi anume rolul deţinut de identitate în sensul vieţii 
moderne. Rezumând această controversă, trecerea la societatea modernă a 
slăbit semnificativ mai multe dintre fundamentele puternice de valoare ale 
culturii. Rezultatul a fost o criză de valoare - o lipsă acută de fundamente 
ferme de valoare, prin care omul putea distinge binele de rău, prin care putea 
justifica şi legitima acţiunile sale şi putea lua decizii morale. Criza de valoare 
este problema cea mai serioasă a sensului vieţii care caracterizează societatea 
modernă, deoarece viaţa modernă oferă un număr imens de modalităţi prin 
care se pot satisface nevoile de sens, în afara nevoii de valoare.2 Cultura 
noastră a reacţionat la această criză de valoare în mai multe feluri, dar 
poate că cel mai important dintre acestea este transformarea sinelui într-un 
fundament major de valoare. 

Criza de valoare şi noua accentuare a sinelui reverberează prin toate 
sferele sensului vieţii în societatea modernă. În cazul muncii, de exemplu, 
efectele sale au fost foarte profunde. Etica muncii a fost o încercare de a face 
faţă crizei de valori, prin transformarea muncii într-o valoare fundamentală, 
autonomă. Această încercare însă a eşuat. Pusă în faţa unei posibile crize 
a motivării oamenilor pentru muncă, cultura şi-a dat seama că, stabilind o 
legătură între muncă şi sine, ar putea oferi motivaţia necesară, poate chiar 
mai mult de atât. Cariera birocratică a devenit imaginea dominantă a 
culturii occidentale din secolul XX, indiferent dacă este vorba despre munca 
în guvern, la o corporaţie sau la altă instituţie. Mentalitatea referitoare la 
carieră este total diferită de activităţile în sine de la locul de muncă, atâta 
timp cât nu sunt neplăcute, imorale sau riscante. Motivaţia principală este 
visul succesului prin urcarea pe scara ierarhică. Atingerea vârfului piramidei 
este idealul modern al împlinirii prin muncă, iar răsplata reprezintă mai 
mult decât plata în bani; ea se referă şi la validarea sinelui ca fiind extrem 
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de competent, atractiv şi bun. Pentru a obţine această glorificare a sinelui, 
oamenii vor investi foarte mult efort, timp de mai mulţi ani, in realizarea 
unor lucruri care nu îi prea interesează sau faţă de care au chiar atitudini 
negative. Un nefumător de exemplu, care lucrează pentru o fabrică de ţigări, 
poate să se străduiască imens la locul de muncă, nu fiindcă simte că misiunea 
sa este creşterea cantităţii de tutun pe care să o pună la dispoziţia oamenilor, 
ci fiindcă astfel îşi poate îmbunătăţi reputaţia, poate câştiga premii şi poate 
promova. 

La fel, dragostea şi familia au fost afectate de criza de valori şi de 
glorificarea sinelui. Victorienii au ridicat viaţa de familie la un nivel la care 
dobândea o valoare aproape sacră, iar dragostea pasională a început să fie 
considerată una dintre valorile (şi modelele de împlinire) cele mai puternice 
ale culturii. Aceste valori au prosperat până în prezent, spre deosebire de 
etica muncii şi continuă să fie elemente importante în lupta dusă împotriva 
crizei de valori: persoana care are legături puternice cu familia sa şi este în 
stare să resimtă sentimente puternice de iubire are şanse mai mari să nu 
sufere de confuzie, alienare şi incertitudine, care se pot instala în cazul lipsei 
unor valori ferme. 

Cu toate acestea, dragostea şi familia trebuie să facă pace cu noua 
valoare a sinelui. Aşa cum am menţionat în capitolul dedicat iubirii şi familiei, 
tendinţa specifică ultimelor decenii este aceea de a oferi sinelui avantaj în 
conflictele cu valorile specifice iubirii şi familiei. Convingerea că este mai bine 
să fii loial căsniciei chiar dacă ea înăbuşă dezvoltarea şi libertatea individuală, 
s-a redus semnificativ. Multe persoane susţin în prezent că îţi eşti dator ţie 
însuţi să ieşi dintr-o căsnicie dificilă sau apăsătoare. 

Aşa cum am menţionat în capitolul respectiv, niciunul dintre aceste 
aspecte nu este o ameninţare reală pentru societate, în ciuda problemelor 
şi a necazurilor minore din cadrul divorţului - dar dacă oamenii ar începe 
să aplice aceeaşi logică şi în creşterea copiilor, sistemul social ar putea avea 
probleme serioase. Din acest motiv, ar putea fi extrem de important pentru 
societatea noastră să menţină iluzia conform căreia rolul de părinte ar spori 
fericirea şi ar duce la împlinire. Caracterul sacru al maternităţii (şi din 
ce în ce mai des al paternităţii) probabil nu va ajunge să fie criticat, doar 
fiindcă societatea are nevoie de o asemenea iluzie. Decizia celor care decid 
să nu aibă copii poate fi tolerată atâta timp cât nu se instalează o criză în 
numărul populaţiei. Dar dacă părinţii ar începe să-şi abandoneze copiii ca 
să-şi poată urmări dezvoltarea şi împlinirea personală, aşa cum in prezent îşi 
abandonează căsniciile, ar fi de-a dreptul catastrofal. 

Pericolul părăsirii propriilor copii este doar unul dintre indicatorii 
laturii negative a deificării sinelui. Ca şi majoritatea marilor progrese, şi 
transformarea sinelui are o serie de aspecte care aduce atât beneficii, cât şi 
costuri. Sporirea importanţei sinelui duce şi la creşterea stresului asociat 



Epilog 

defectelor personale. Dacă sinele nu este fermecător şi nu are succes, atunci 
acest lucru reprezintă mai mult decât un simplu dezavantaj personal - este 
o adevărată criză existenţială. Presiunea de a menţine stima de sine, de a 
face mereu o impresie bună, de a fi respectat şi admirat pentru farmecul şi 
sclipirea intelectuală a început să devină stringentă. Cu alte cuvinte, povara 
sinelui a crescut foarte mult în ultima vreme, dar au crescut şi efectele adverse 
îngrijorătoare (vezi Baumeister, 1981) ale acestei poveri. 

Deocamdată, cultura a reuşit să îi supravieţuiască crizei de valori prin 
transformarea sinelui într-un fundament de valoare, dar sinele individual are 
un neajuns serios în acest rol, care devine evident în cadrul problematicii 
morţii. Clorificarea sinelui a transformat sensul morţii în ceva mult mai 
înspăimântător decât era în epocile trecute. Deoarece, odată cu moartea, 
moare şi sinele, oamenii vremurilor noastre trăiesc pe baza unor valori care 
sunt limitate în timp. Acţiunile, străduinţele şi sacrificiile lor sunt justificate 
prin noua valoare atribuită sinelui, dar această valoare încetează să existe 
brusc, în momentul în care persoana moare. 

Abordarea muncii prin prisma carierei dezvăluie şi mai multe aspecte 
ale acestei probleme dramatice. Cariera este calea dobândirii statutului, 
recompenselor şi recunoaşterii prin care sinele poate fi glorificat. Însă, 
după ce persoana moare, toţi anii în care a trudit îşi pierd sensul. Nu mai 
contează dacă a fost promovată sau nu. Desigur, pentru persoana decedată 
această pierdere a valorii nu mai este deloc stresantă. Însă oamenii meditează 
destul de des asupra morţii când sunt încă în viaţă, iar gândul morţii va fi şi 
mai îngrijorător dacă ea va anula valoarea tuturor lucrurilor pe care le-am 
întreprins cât eram în viaţă. Deci ideea morţii ameninţă tocmai sensul vieţii 
omului, subminând o mare parte a valorii faptelor sale. Una dintre implicaţiile 
acestui lucru este că, pe măsură ce oamenii îmbătrânesc, valorile lor probabil 
că se vor modifica, deoarece sinele începe să pară nepotrivit şi nesatisfăcător 
ca fundament de valoare. 

Reacţia socială este camuflarea morţii, astfel încât oamenii să nu fie 
nevoiţi să se confrunte cu aceste implicaţii îngrijorătoare, cel puţin până când 
termină ce au de făcut în societate şi se pensionează. Ca urmare, mă îndoiesc 
că fiinţele umane înţeleg pe deplin noua natură ameninţătoare a morţii şi 
implicaţia acesteia în viaţa lor. Moartea este extrem de îngrijorătoare, iar 
oamenii îşi dau seama că pot evita să se gândească la ea în cea mai mare parte 
a vieţii. Dacă evitarea va fi o soluţie satisfăcătoare pe termen lung este mai 
degrabă o problemă empirică. Între timp, unele persoane sensibile şi serioase 
îşi vor da seama că însuşi gândul morţii induce o serie de anxietăţi cu care 
strămoşii noştri nu trebuiau să se confrunte. 

Una dintre ultimele implicaţii se referă la direcţia în care vor evolua 
lucrurile. În prezent, se alocă o cantitate imensă de atenţie pozitivă sinelui, 
iar oamenii se folosesc de acesta ca de o modalitate prin care îşi pot justifica 
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acţiunile şi care le ghidează alegerile morale. Impresia mea este că acest lucru 
este adânc înrădăcinat în cultura modernă occidentală şi se pare că lucrurile 
vor rămâne neschimbate în acest sens. Dacă, totuşi, se va schimba ceva, iar 
sinele îşi va pierde statutul de fundament de valoare, atunci probabil că ne 
vom confrunta cu o nouă criză de valori. Accentuarea modernă a sinelui este 
un răspuns la una dintre problemele fundamentale ale sensului vieţii - şi 
anume criza de valori. Soluţia în sine nu poate fi înlăturată fără să o expunem 
tocmai cauzelor care au provocat-o. 

Când se va şti care este răspunsul definitiv? 

Întrebarea "Care este sensul vieţii?" poate fi întâlnită în prezent sub 
forma unor glume. Dacă în această eră a mass-mediei ar exista un răspuns 
corect la această întrebare, care ar putea fi rezumat într-o singură propoziţie, 
atunci toată lumea ar şti care este acesta - prin urmare, este clar că nu există 
un asemenea răspuns. Reapariţia periodică a acestei întrebări, chiar şi în 
glumă, reflectă felul în care ne agăţăm plini de nostalgie de mitul sensului 
suprem: oamenii simt că trebuie să existe un răspuns, preferabil unul clar, 
definitiv şi demn de încredere. 

Mitul sensului suprem ne determină să căutăm răspunsuri ultime 
în locurile nepotrivite. Progresul ştiinţei din ultimele secole i-a obişnuit pe 
oameni să creadă fie că există deja în prezent răspunsuri la întrebări dificile, 
fie că le vom descoperi pe viitor. În această accepţiune, oamenii ar pu tea crede 
că sensul vieţii poate fi stabilit, la fel cum cred că, la un moment dat, se va 
descoperi tratamentul eficient împotriva cancerului. Posibilitatea ca această 
problemă să nu poată fi rezolvată niciodată este de neconceput. 

Dar poate că asemenea certitudini privind sensul vieţii ar putea fi 
găsite mai degrabă în trecut decât în prezent. Dacă vrem să găsim o societate 
în care nimeni nu se îndoieşte de existenţa sensului vieţii, trebuie neapărat 
să căutăm în cadrul unor societăţi mici, omogene, cu o structură socială fixă, 
cu valori comune şi credinţe religioase unanim împărtăşite. Certitudinea 
identificării sensului vieţii pare mult mai plauzibilă în asemenea societăţi 
decât în variantele posibile din viitor, care par să fie extrem de variate din 
punct de vedere etnic şi ideologic, abundând de informaţii care vor fi expuse 
unui număr foarte mare de perspective multiple, care s-ar putea contrazice 
reciproc şi care ar putea fi suficient de flexibile, încât să tolereze idiosincrazii 
destul de mari. 

Astfel, dacă cineva ne-ar întreba când vom şti răspunsul final la 
întrebarea despre sensul vieţii, răspunsul ar putea fi acela că strămoşii noştri, 
probabil, l-au cunoscut, dar noi nu mai suntem suficient de creduli şi de 
idealişti ca să-i credem. O convingere fermă într-un sens stabil şi definit al 
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vieţii este o formă de inocenţă pe care poate că am pierdut-o definitiv, cel 
puţin la nivelul societăţii în ansamblu. Subliniem, fiecare persoană îşi începe 
şi astăzi viaţa ca o fiinţă inocentă, credulă, idealistă. Astfel, din când în când, 
putem întâlni încă persoane care continuă să creadă că viaţa are sens. Dar 
cultura, în general, nu crede. 

Nu trebuie să privim această concluzie cu amărăciune sau cu 
pesimism. Nu are niciun rost ca întreaga societate să fie de acord asupra 
sens ului vieţii. Mai degrabă, vieţile individuale trebuie să aibă sens şi acest 
lucru este încă posibil, chiar şi astăzi. De fapt, chiar dacă cineva ar renunţa la 
iluzii, distorsiuni, mituri şi la alte concepţii eronate care domină sensul vieţii 
noastre, există o serie de sensuri disponibile din care să poată alege. Fiind 
rezultatul influenţelor culturale şi a accidentelor istorice, se poate renunţa 
la multe dintre iluziile noastre. De exemplu, personal, nu cred că trebuie 
neapărat să considerăm că împlinirea este o stare permanentă. Ocazional, 
chiar şi împliniri tranzitorii pot avea foarte multe de oferit, mai ales sens 
vieţii. 

Cu jumătate de secol în urmă, Lou Gehrig s-a ridicat în picioare pe 
Stadionul Yankee şi a spus că se consideră în acel moment una dintre cele 
mai norocoase persoane din lume. Era pe cale să se retragă din echipa de 
baseball din cauza unei boli incurabile, care încet-încet urma să îl transforme 
într-un invalid neajutorat şi, în cele din urmă, să-i ia viaţa. O asemenea soartă 
crudă şi ironică pare să semene cu o tortură. Cu toate acestea, Lou Gehrig 
susţinea că este un om norocos. 

Poate că s-a referit la plăcerea şi norocul de a fi făcut parte din echipă, în 
anii în care a avut un succes sportiv remarcabil. Cu toate acestea, el insista că 
se simte norocos în acea zi particulară. Era evident că nu susţinea că ar fi fost 
norocos în trecut. Cred că se referea la calitatea extraordinară a experienţelor 
de viaţă pe care le-a avut şi la împlinirea imensă pe care acestea i-au oferit-o. 
A atins apogeul succesului şi se putea bucura de recompensele primite, exact 
aşa cum făcea în acea secundă. Ideea morţii i-a arătat, de fapt, cât de multe 
primise de la viaţă. Adevărul este că probabil ar mai fi avut împliniri şi succese 
dacă nu s-ar fi îmbolnăvit, însă, ţinând cont de toate aceste lucruri, viaţa lui 
era o adevărată binecuvântare. În ciuda posibilităţii unei morţi premature, el 
s-a simţit extrem de norocos că era în viaţă - dar nu ar trebui să ne simţim cu 
toţii la fel? O împlinire trecătoare i-a fost suficientă lui Lou Gehrig. 

Dacă, totuşi, există o notă deprimantă, ea este aceea că atitudinea 
culturii noastre faţă de sensul vieţii ne-a îndemnat să ignorăm mesajul lui 
Gehrig. Ideea morţii îi determină într-adevăr pe oameni să se gândească 
la aspectele ultime ale sensului vieţii. Răspunsul culturii noastre la această 
problemă este să crească durata şi nu calitatea vieţii. Prioritatea culturii 
pare să fie identificarea unor aspecte care îi ajută pe oameni să trăiască mai 
mult, dar nu şi să trăiască mai bine (de exemplu, Kearl, 1989). Este adevărat, 
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se depun şi eforturi pentru îmbunătăţirea condiţiilor oferite grupurilor 
dezavantajate şi pentru alinare a anumitor forme de suferinţă. Însă, în general, 
scopul cetăţeanului de rând este să trăiască mai mult. 

Dacă ar putea, oamenii ar alege varianta de a trăi mai mult timp. Dar 
să sacrificăm experienţe după care tânjim, experienţe plăcute sau profunde 
specifice etapelor timpurii ale vieţii, doar ca să adăugăm câţiva ani, este 
o preferinţă discutabilă. Discuţiile actuale ale societăţii despre alimente, 
droguri, sex, exerciţiu fizic, tutun şi alte cele par să reflecte ideea că oamenii 
ar fi dispuşi să sacrifice satisfacţii actuale ca să aibă posibilitatea de a adăuga 
câţiva ani vieţii. În timp ce nimeni nu ar lupta pentru scurtarea duratei vieţii, 
ar trebui totuşi să ne gândim şi la calitatea experienţelor de viaţă pe care 
le sacrificăm. Ar trebui să renunţăm automat la tutun, îngheţată, whisky, 
şuncă sau la alte chestii care ne fac plăcere, doar în speranţa de a mai putea 
adăuga încă un an sau doi la cei 85 împliniţi? Acest an pe care l-am putea 
adăuga vieţii ar putea însemna să fim orbi şi muţi, poate internaţi într-un 
spital, având dureri mai tot timpul. Cu cât renunţăm la mai multe experienţe 
plăcute în primele etape ale vieţii, doar ca să adăugăm mai mulţi ani vieţii, 
cu atât şansa apariţiei unui tipar în care recompensele sunt mai reduse este 
mai mare. Problema noastră majoră ar trebui să fie îmbunătăţirea calităţii 
experienţelor de viaţă pe toată durata existenţei noastre şi poate mai puţin să 
lipim câţiva ani la sfârşit. 

Când mori sau atunci când moartea se apropie, nu mai contează câte 
minute ai trăit. Dacă mai contează ceva, atunci experienţele pe care le-ai avut 
sunt importante, prin urmare calitatea şi mai puţin cantitatea. Care era ideea 
în mitul Sfântului Graal? O viaţă scurtă, plină de riscuri şi aventuri, care îţi 
oferă posibilitatea experienţei conştiente supreme, era preferabilă unei vieţi 
lungi, sigure şi plictisitoare. 

O idee similară a fost propusă acum vreo două mii de ani de un alt om 
care cunoştea viaţa, moartea şi schimbarea la fel de bine ca şi Gehrig. El s-a 
născut într-o familie regală, dar şi-a abandonat viaţa sigură, plăcută, pentru 
a putea porni în căutarea ferventă a înţelepciunii şi a cunoaşterii. El şi-a spus 
părerea povestind următoarele (Reps, 1957): în timp ce traversa un câmp, 
un om s-a întâlnit cu un tigru, care l-a fugărit până la marginea unei stânci. 
Omul a început să coboare pe marginea stâncii agăţându-se de o tulpină 
lungă, care însă era mult mai scurtă decât i-ar fi trebuit ca să ajungă la poalele 
muntelui. Uitându-se în jos, a observat că şi în cazul în care ar fi reuşit cumva 
să coboare, jos îl aştepta un alt tigru. Uitându-se în sus, a zărit primul tigru, 
care adulmeca în aer, gata să-I mănânce. Colac peste pupăză, nişte şoareci 
s-au apucat să roadă tulpina. În această clipă, omul nostru observă o frăguţă 
pe marginea stâncii. Cu o mână se ţinea de tulpină, cu cealaltă s-a întins, a 
cules fraga şi a mâncat-o. Ce gust fantastic avea! 



Epilog 

Căutarea unui singur sens al vieţii, chiar şi al unei singure vieţi, 
probabil că va rămâne neterminată. Cu toate acestea, chiar dacă sensul ne 
dezamăgeşte dintr-un anumit punct de vedere, el totuşi rămâne important 
datorită contribuţiilor pe care le-a avut în viaţă. Fără darul sensului nu 
am putea aprecia niciodată darul vieţii. Din acest motiv, oamenii ar trebui 
încurajaţi să continue să se gândească la sensul vieţii. Adevăratul miracol este 
întrebarea şi nu răspunsul. Căutarea sensului vieţii ne ajută să fim într-adevăr 
oameni. 

Notă 

1. Desigur, există o serie de lucruri la care probabil nu s-a gândit nimeni niciodată, 
iar asemenea lipsuri de sens nu sunt problematice. Problemele sunt reprezentate 
de ceea ce considerăm noi că ar putea fi goluri în reţeaua de sens - o absenţă a 
sensului într-un loc în care ne aşteptăm să fie sens. 

2. Desigur, şi împlinirea este o problemă, dar una mai puţin gravă din cauza 
abundenţei de scopuri. Ea este mai puţin caracteristică societăţii moderne, însă, în 
trecut, împlinirea a fost mereu o problemă. 
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Aşa cum susţineam şi mai devreme, problema socială majoră a 
muncii constă în identificarea unor valori şi justificări prin care oamenii pot 
fi îndemnaţi să lucreze asiduu. Societatea a încercat să asocieze o serie de 
fundamentele de valoare cu munca. Experimentul cel mai îndrăzneţ de acest 
gen a fost etica muncii. Ea propunea ideea că munca în sine ar fi un fundament 
de valoare. Indiferent de succes sau de eşec, de laudă sau de reproş, produs 
sau serviciu, etica muncii insista că procesul în sine era un bun absolut; că 
este bine şi corect să munceşti, iar munca trebuie făcută de dragul de a munci. 

Astfel, etica muncii era o soluţie extrem de ingenioasă pentru dilema 
justificării. Dacă oamenii ar fi acceptat etica muncii, acesteia nu i-ar fi lipsit 
niciodată valoarea. Dar în ce măsură şi cât de serios a fost acceptată etica 
muncii? 

Această parte a volumului va examina etica muncii, considerând-o un 
episod fascinant şi instructiv, prin care cultura noastră a încercat să atribuie 
sens muncii. Imaginea care transpare este destul de surprinzătoare. Etica 
muncii a apărut doar în era modernă; deci perioada în care şi-a exercitat 
efectul este destul de scurtă. Fără îndoială, a fost mai degrabă propovăduită 
decât crezută şi acceptată. O vreme, oamenii au luat-o foarte în serios, dar 
numărul lor a început să scadă. Încercarea culturii de a îmbrăţişa etica muncii 
poate fi considerată un eşec de care pare că am scăpat deja. 

Astfel, deşi auzim destul de des că generaţiile de astăzi şi-au pierdut 
convingerea fermă a strămoşilor lor în valoarea supremă a muncii, aceste 
nemulţumiri sunt probabil bazate pe abordări greşite din mai multe puncte 
de vedere. De fapt, am putea considera că etica muncii este o fraudă pioasă 
- adică o încercare eşuată de autoamăgire colectivă. În cel mai bun caz, o 
putem considera o iluzie nobilă, care, în cele din urmă, a eşuat. 
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Cum şi de ce acceptă o cultură autodecepţia la scară largă? Cum şi de 
ce eşuează o astfel de iluzie? În cele ce urmează, vom examina ascensiunea şi 
declinul eticii muncii. 

Efectul dăunător al dispreţului faţă de muncă 

În Antichitatea clasică, munca avea o conotaţie negativă. Oamenii de 
vază ai societăţii nu lucrau, iar etica muncii li s-ar fi părut ceva de-a dreptul 
absurd (de exemplu, Rodgers, 1978). Din acest motiv, este impropriu să 
descriem etica muncii ca fiind un fenomen vechi de când lumea, deoarece 
anticii nu aveau asemenea iluzii despre muncă. 

Creştinismul timpuriu avea o atitudine ambiguă faţă de muncă. Însăşi 
Biblia avea şi bune şi rele de spus despre ea, iar aceste atitudini aparent 
contradictorii au fost întreţinute şi de doctrinele oficiale ale Bisericii. În 
perspectiva negativă, munca era percepută ca o parte din pedeapsa omenirii 
pentru comiterea păcatului originar. De asemenea, munca era asociată cu 
neîmplinirea, deoarece făcea parte din viaţa pământeană. Împlinirea urma să 
survină în paradis, unde oamenii nu mai trebuiau să lucreze. În perspectiva 
pozitivă, munca era percepută ca o sarcină a vieţii, de la care nu aveai voie să 
te eschivezÎ. Avertismentul des citat al Sfântului Pavel sună aşa: "Dacă cineva 
nu vrea să lucreze, acela nici să nu mănânce." (Tesaloniceni, 2, 3:10). 

Prin urmare, Creştinismul susţinea că munca este necesară, dar 
continua să aibă un prestigiu îndoielnic, fiind simultan considerată irelevantă 
pentru scopul într-adevăr important ale vieţii umane: adică mântuirea. 
Prestigiul spiritual scăzut al muncii a fost transferat asupra muncitorilor, 
care erau desconsider aţi de Biserică. O dovadă elocventă în acest sens este 
faptul că, până în secolul al XIII-lea, nu a fost sanctificată nicio persoană care 
muncea (inclusiv ţăranii) (Le Goff, 1980, de exemplu, p. 92). Câţiva sfinţi au 
avut perioade scurte în care au efectuat muncă manuală, dar exclusiv sub 
formă de penitenţă, nicidecum ca un aspect important al vieţii. De obicei, 
clasa muncitoare nu era eligibilă pentru sfinţenie. 

De fapt, unele forme de muncă erau atât de discreditate de către 
Biserică, încât se presupunea că ar fi putut periclita chiar mântuirea celor 
care le practicau. Încercaţi să vă închipuiţi cum v-aţi simţi dacă aţi afla că 
munca dumneavoastră nu vă permite mântuirea; pe deasupra, nu aţi avea 
nici dreptul să vă schimbaţi locul de muncă. Cei care munceau au demarat 
o campanie în care cereau schimbarea atitudinii teologice faţă de muncă. 
Încet-încet, Biserica a început să reducă numărul ocupaţiilor interzise sau 
ruşinoase din punct de vedere spiritual (Le Goff, 1980, p. 62). 

Atitudinea pozitivă faţă de muncă se bazează pe faptul că pustnicii şi 
călugării trebuiau să lucreze, ca modalitate de exprimare a auto suficienţei, 
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iar unele aspecte spirituale ale acestor activităţi s-au transferat şi asupra 
muncii. Unii călugări şi pustnici considerau munca o formă de disciplină 
spirituală. Ca să prevină orice aluzie la posibile interese personale faţă de 
muncă, trebuiau să manifeste o desconsiderare completă faţă de produsul 
muncii lor. Trebuiau să dovedească că de fapt nu lucrau în adevăratul sens al 
cuvântului. Un pustnic celebru împletea coşuri tot anul, după care le dădea 
foc şi începea totul de la capăt. Alţii ieşeau în deşert şi cărau fără niciun sens 
nisipul de colo-colo (Clebsch, 1979, pp. 80-81) . Astfel, a devenit acceptabil să 
lucrezi, deşi nu aveai voie să te bucuri de beneficiile extrinseci ale produsului 
muncii tale. 

Apariţia atitudinilor culturale pozitive faţă de muncă are mai multe 
cauze. Una dintre ele se referă la creşterea influenţei breslelor, care încercau 
din răsputeri să obţină legitimare religioasă. Una dintre tacticile folosite de 
ei era exploatarea eficientă a principiilor asocierii. Deşi sfinţii nu munciseră 
niciodată, fiecare breaslă a reuşit să găsească un pretext prin care stabilea o 
relaţie cu un sfânt "protector" . Aceste legături cu diverşi sfinţi îngreunau 
încercarea Bisericii de a desconsidera munca breslei, fără să desconsidere 
simultan şi sfântul asociat. Aceasta era o tactică bună şi a reuşit să 
îmbunătăţească treptat prestigiul muncii (Le Goff, 1989, p. 68). 

Un alt factor era acela că justificările teologice începeau să identifice 
valori pozitive în unele forme de muncă, mai ales acelea care imi tau 
activitatea divină (de exemplu, zămislirea unor lucruri, exact cum a făcut şi 
Dumnezeu lumea) sau muncile care deserveau bunul comun (de exemplu, 
muncile câmpului, chiar şi negoţul, ambele punând bunuri la dispoziţia 
oamenilor). Categoria tipurilor de muncă care dobândeau valoare pozitivă 
a devenit treptat din ce în ce mai extinsă. Un alt factor este acela că, în unele 
ţări, şi clasele sociale superioare au început să se angajeze în anumite tipuri de 
muncă. Aristocraţii care munceau nu mai acceptau percepţia dispreţuitoare 
asupra muncii. Propriul lor prestigiu şi o percepţie negativă a muncii ar fi 
dus la disonanţă. Astfel, a început şi sub acest aspect o revizuire ascendentă 
a prestigiului muncii (Le Goff, 1980, p. 68-69). 

Aceste schimbări şi nevoia nou apărută pentru o atitudine pozitivă faţă 
de muncă au determinat teologii să dezvolte o perspectivă în care munca 
şi efortul erau activităţi virtuoase în sine (Le Goff, 1980). Treptat, munca a 
început să fie privită ca un bun spiritual. Munca asiduă justifica astfel atât 
practicarea meseriei, cât şi profitul obţinut în urma ei. 

Justificarea profitului reprezenta un pas major şi vital din punct de 
vedere economic. De exemplu, profesorii nu aveau dreptul să profite de pe 
urma predării, deoarece asta ar fi însemnat vânzarea cunoaşterii; adevărul 
era apanajul lui Dumnezeu, deci nimeni nu avea dreptul să îl vândă. În noua 
accepţiune, însă, profesorii aveau dreptul să câştige bani, deoarece trebuiau 
să lucreze din greu atâta cât timp învăţau şi ţineau cursurile (Le Goff, 1980). 
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(Probabil că acest principiu a fost inventat de un profesor). Existau şi cazuri 
extreme în care se încerca justificarea muncii şi a profitului prostituatelor; 
însă, în cele din urmă, Biserica a tras linia cam pe aici. 

Totuşi aspectul important este că, în general, munca a fost transformată 
dintr-un handicap spiritual sau dintr-o obligaţie într-un exerciţiu şi un 
beneficiu spiritual. Prejudecata străveche faţă de muncă a fost înlocuită cu o 
atitudine pozitivă. 

Protestanţii, Puritanii şi virtutea interioară 

Protestanţii şi Puritanii au început să considere munca o formă de 
sarcină sacră. Astfel, când cineva muncea însemna că de fapt îndeplineşte 
porunca lui Dumnezeu. Chiar mai mult, treptat, Puritanii au dezvoltat opinia 
potrivit căreia succesul obţinut în muncă era un semn că Dumnezeu avea 
o atitudine pozitivă faţă de individ, probabil pentru că Dumnezeu se va 
asigura că doar cei pioşi şi drepţi aveau să beneficieze pe termen lung de pe 
urma muncii lor. În această accepţiune, munca nu ducea de fapt la mântuire, 
deoarece soarta eternă îţi era predestinată şi nu puteai face nimic ca să o 
schimbi. În principiu, succesul în muncă era doar un semn, nimic mai mult. 

Însă, în realitate, oamenii niciodată nu ştiau sigur dacă erau printre 
puţinii aleşi de Dumnezeu sau nu. Cu siguranţă că îşi doreau să creadă că 
se numără mai degrabă printre cei predestinaţi mântuirii şi nu damnării 
eterne. Succesul în muncă te ajuta să te convingi pe tine (şi pe vecinii tăi) că 
te numărai printre aleşi. 

Acest set de convingeri este foarte important din punct de vedere 
psihologic din mai multe motive. În primul rând, din punct de vedere oficial, 
munca nu condiţionează mântuirea. Însă, din punct de vedere psihologic, 
avea o putere foarte mare pentru convingerea personală zilnică că eşti 
pe calea cea bună spre mântuire. Ca urmare, Puritanii şi Protestanţii cu 
înclinaţii similare erau motivaţi să-şi dea silinţa ca să aibă succes în muncă 
(de exemplu, Weintraub, 1978). Eşecul ar fi ameninţat cele mai importante 
convingeri despre ei înşişi. Principiul de funcţionare părea să fie următorul: 
când ai dubii, apucă-te de lucru. Şi aveau mai mereu dubii. 

Un al doilea motiv al importanţei acestor atitudini puritane faţă de 
muncă este că reuşeau să sporească semnificativ falsa permanenţă asociată cu 
munca lor. În accepţiunea puritanilor, rezultatele muncii erau indiciile naturii 
eterne, imuabile ale nemuririi sufletului. Ca urmare, implicaţiile fiecărui 
succes sau eşec în muncă depăşeau cu mult consecinţele practice imediate 
sau financiare. Puritanii invocau nivelul sensului care definea şi evalua sinele 
lăuntric în termenii eternităţii. 
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Legătura puritană dintre succesul în muncă şi valoarea intrinsecă a 
sinelui s-a dovedit extrem de durabilă. Ea a fost menţinută şi înglobată în 
etica muncii. Ea poate fi regăsită şi astăzi în carierismul modern, după mult 
timp de la dispariţia Puritanismului. Succesul în muncă pare să reprezinte 
valoarea intrinsecă a persoanei. Eşecul în muncă (chiar şi în cazul în care 
este cauzat de factori externi) induce sentimente puternice de inadecvare 
personală (de exemplu, Newman, 1988). 

Astfel, munca şi mai ales succesul în muncă erau puternic asociate cu 
virtutea interioară. Autodisciplina, perseverenţa şi alte trăsături necesare 
succesului în muncă începeau să dobândească semnificaţie spirituală. 
Încercarea de a deveni un bun creştin şi de a atinge împlinirea creştină în 
ceruri a fost asociată cu străduinţa de a avea succes în muncă, deoarece 
ambele implicau învingerea laturii leneşe, slabe, încăpăţânate, delăsătoare a 
sinelui prin exercitarea unei voinţe virtuoase (citat în Lasch, 1978). Astfel, 
moralitatea a dobândit o legătură importantă cu caracteristicile care asigurau 
succesul în muncă. 

Apariţia eticii muncii 

Din nou, ca să poată beneficia de sprijinul oamenilor, Biserica trebuia 
să înceteze cu condamnarea şi discreditarea muncii. Teologii au fost destul 
de prompţi în a găsi aspecte prin care puteau justifica şi legitima munca. 
Încurajarea muncii s-a dovedit dezirabilă din punct de vedere social, în 
consecinţă Biserica şi-a extins justificările. În cele din urmă, munca a fost 
declarată un bun pozitiv de sine stătător. 

În esenţă, definirea muncii ca bun pozitiv de sine stătător înseamnă că 
este considerată un fundament de valoare. În această accepţiune, Creştinismul 
a înzestrat munca cu un fundament important de valoare, chiar înainte să 
înceapă să-şi piardă capacitatea de a transfera valori. Dacă Creştinismul ar fi 
întârziat un secol, două, în sporirea atitudinii pozitive faţă de muncă, probabil 
că etica muncii nu ar mai fi apărut (desigur, aceasta este doar o speculaţie). 

Termenul de etica muncii se foloseşte pentru descrierea unui set de 
atitudini care atribuie o valoare morală superioară muncii. Premisa principală 
era că munca este aspectul central al vieţii morale şi al virtuţii (Rodgers, 1978, 
p. 14). La început, esenţa eticii muncii era să faciliteze acceptarea muncii ca 
aspect esenţial al vieţii, precum şi acceptarea ideii de a munci într-un ritm 
constant. Nu trebuia să munceşti non-stop ca un apucat. Cu alte cuvinte, 
trebuia să lucrezi în termenii bunului simţ şi să sub scrii valorii morale pe 
care o comporta munca. 

Mai târziu lucrurile s-au accelerat, iar cantităţii şi calităţii rezultatelor 
muncii li s-a acordat o importanţă din ce în ce mai mare. Această accelerare 
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ar putea fi, pe de o parte, rezultatul conceperii muncii prin prisma carierei. în 
cazul în care munca este concepută ca o chemare, este important să faci ceea ce 
îţi stă în putinţă, dar, de cele mai multe ori, accentul cade pe proces şi mai puţin 
pe rezultatul muncii. Valoarea muncii în accepţiunea de chemare depinde 
masiv de beneficiile intrinsece, spirituale, obţinute în procesul învingerii 
propriilor impulsiuni necesare efectuării muncii în sine. însă munca văzută 
în termeni de carieră pune accentul pe rezultatele palpabile ale succesului 
şi realizărilor şi mai puţin pe efectul muncii de rafinare a caracterului. Din 
acest motiv, abordarea muncii prin prisma carierei favorizează mai degrabă 
rezultatul şi mai puţin procesul muncii. Pe de altă parte, importanţa sporită 
atribuită rezultatului însemna şi o creştere a volumului muncii necesară 
pentru menţinerea competitivităţii. 

Cu siguranţă, etica muncii nu s-a răspândit uniform în cultură. La 
început, etica muncii a fost în principiu o ideologie a clasei de mijloc. Clasele 
sociale superioare nu au îmbrăţişat-o o perioadă destul de lungă. Multe 
forme de muncă continuau să fie considerate dezagreabile şi scandaloase 
pentru aristocraţi. Clasele inferioare priveau etica muncii cu un amestec de 
ridicol şi de suspiciune. Ca să supravieţuiască, trebuiau să execute munci 
nesatisfăcătoare, pentru salarii de nimic, fără să poată face carieră sau să 
poată promova. Ideea de muncă ca o formă de beneficiu de sine stătător i-a 
luat prin surprindere, fiind considerată o încercare insidioasă, manipulativă 
de a-i determina să lucreze şi mai mult şi să fie plătiţi şi mai puţin sau pur şi 
simplu ca o nouă filozofie absurdă a claselor sociale superioare şi de mijloc 
mincinoase. în cele din urmă, clasele inferioare s-au alăturat claselor de mijloc 
şi au început să adopte atitudini mai prietenoase faţă de etica muncii, dar 
probabil mai puţin profunde şi pasionate decât poziţiile burgheze (Rodgers, 
1978, este sursa cea mai bună pe această temă). 

America era probabil cea mai importantă fortăreaţă a eticii muncii, fiind 
considerată o societate în care nu existau clase sociale. În principiu, America 
era ţara în care toată lumea aparţinea clasei de mijloc, deci toată lumea 
muncea. Astfel, etica muncii a fost impregnată în mentalitatea naţională mult 
mai puternic decât în Europa, unde mai existau aristocraţi plictisiţi. 

Adesea, femeilor le erau interzise mai multe forme de lucru, chiar şi 
în America claselor de mijloc. Când economia gospodăriei coloniale (şi celei 
de frontieră) a fost înlocuită de o economie mai modernă, industrializată, 
munca multor femei a fost scoasă din contextul casnic şi preluată de agenţi 
externi, cum ar fi, de exemplu, ţesătoriile. Locul de muncă al bărbaţilor 
s-a mutat departe de casă, dar societatea a fost destul de reticentă faţă de 
ideea de a le lăsa pe femei să lucreze pentru bani în afara casei. Idealul unei 
feminităţi lipsite de griji a fost expus marelui public fără să aibă Însă prea 
mult succes. La urma urmei, lipsa grijilor este apanajul aristocraţilor, iar 
clasa de mijloc nu era pregătită să accepte o clasă socială extinsă care să nu 
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aibă griji. De asemenea, era prea puţin probabil să se accepte implicaţia că 
soţii care munceau aparţineau clasei de mijloc, în timp ce soţiile, lipsite de 
griji, aparţineau clasei superioare. Între timp, mişcarea feministă a început să 
protesteze împotriva tendinţelor sociale care forţau femeile să trândăvească, 
să rămână ne angajate şi să devină persoane inutile. Această mişcare considera 
că multe dintre problemele cu care se confruntau femeile (de la inferioritatea 
financiară până la probleme de sănătate) erau cauzate de excluderea lor din 
câmpul muncii. Dar, în general, cultura continua să creadă că femeile ar 
trebui să lucreze doar în incinta casei, mai ales după ce năşteau copiii. 

Una dintre soluţii a fost încercarea de a înzestra munca de acasă cu tot 
soiul de semnificaţii legate de demnitate, dificultate şi prestigiu. S-au făcut o 
serie de artificii ideologice ca să transpară o imagine în care căminul poate fi 
perceput ca un loc de muncă, iar munca de acasă o participare la economia 
naţională. Activităţile casnice ale unei femei măritate erau descrise în termeni 
ştiinţifici sau de afacere. Au fost inventate sintagme de genul: "economie 
casnică" şi "ştiinţă domestică", care, ulterior, au devenit modalităţi populare 
prin care se puteau celebra aşa-zisele activităţi industriale şi ştiinţifice ale 
muncii casnice. De exemplu, gătitul era descris în termeni de chimie aplicată, 
iar cumpărăturile erau comparate cu achiziţionarea materiilor prime sau cu 
investiţiile de afaceri (Rodgers, 1978, de asemenea, Margolis, 1984) . Putem 
spune că, într-un fel, cultura încerca să inducă o autodecepţie colectivă. Ea 
încerca să raţionalizeze excluderea continuă a femeilor din sfera muncii prin 
manipularea sensului, alo când etichete care erau menite să inducă în eroare. 

În general, stima pentru muncă se apropia de cote nemaiîntâlnite până 
atunci. Bărbaţii îşi devotau viaţa muncii, iar femeilor le displăcea că nu aveau 
dreptul să lucreze. În mod surprinzător, moraliştii din epoca victoriană 
deplângeau aşa-zisa pierdere a respectului faţă de muncă. Ei susţineau că 
respectul şi aprecierea străveche a muncii asidue începeau să se erodeze 
(Rodgers, 1978, p. 17) - o greşeală ironică, deoarece, pe măsură ce societatea 
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lucra din ce în ce mai asiduu, se considera din ce în ce mai leneşă. 
. 

Ceea ce este important legat de această accepţiune eronată a leneviei 
larg răspândite este că se folosea de trecut ca să emită judecăţi de valoare 
despre prezent. Prezentul orientat spre muncă era comparat cu un trecut 
mitic, în care respectul pentru muncă şi legitimarea muncii se pretindeau a 
fi (sau cel puţin aşa se susţinea) chiar mai mari decât în prezent. În esenţă, 
etica muncii era o invenţie recentă, dar era tratată de parcă ar fi fost străveche, 
ceea ce implica faptul că ar fi avut în spate forţa tradiţiei şi a unei observaţii 
îndelunga te. 

Această autopercepţie eronată a victorienilor implica două tipare 
importante pe care le-am menţionat altundeva. În primul rând, vorbim 
despre prezumţia falsei permanenţe. Deşi etica muncii a fost un fenomen 
istoric tranzitoriu, în acea vreme era considerat ca fiind stabil de-a lungul 
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mai multor perioade istorice. Cu alte cuvinte, un fenomen temporar a fost 
confundat cu unul stabil, ceea ce, în principiu, reprezintă falsa permanenţă. 

În al doilea rând, pretextul că etica muncii ar fi străveche îi conferea 
nimbul unei valori superioare. Aşa cum este prezentat în religie, tradiţie şi 
în alte sisteme de valori, în timp, paralel cu continuarea tradiţiei, valoarea 
creşte, se acumulează. Percepţia greşită privind vechimea de secole a eticii 
muncii, este, de fapt, deghizarea unei doctrine concepute recent în straie le 
prestigioase ale unei convingeri străvechi. Acest tipar poate fi denumit şi 

"fraudă prin acumulare", deoarece este fraudulos să pretinzi că ar avea o 
tradiţie veche. 

Probabil că încercarea culturii de a pretinde că etica muncii ar fi 
arhaică este de înţeles, mai ales dacă ne gândim că etica muncii nu avea o 
fundamentare serioasă. Ea a apărut dintr-un amestec vag şi contradictoriu de 
doctrine creştine, ca răspuns la nevoile ideologice ale unei clase de mijloc din 
ce în ce mai numeroase. Însă, în această perioadă, şi Creştinismul îşi pierdea 
din putere şi din influenţă în societate, privând astfel munca de principala sa 
sursă de justificare. Creştinismul şi-a pierdut influenţa tocmai în momentul 
în care i-a atribuit muncii o valoare pozitivă solidă. 

Declinul influenţei Creştinismului a însemnat că munca şi-a pierdut 
sursa prin care îţi justifica valoarea. Atracţia morală a muncii a fost subminată. 
Aceasta nu a fost o noţiune agreată, deoarece societatea tocmai declanşa 
Revoluţia Industrială şi dorea ca toată lumea să muncească mai mult şi mai 
asiduu. Însă noţiunea muncii ca bun de sine stătător, ca activitate prin care se 
înnobila caracterul persoanei şi care ducea la împlinire şi la virtute interioară, 
eluda toate aceste implicaţii nefaste şi oferea o valoare pozitivă, utilă şi 
potrivită nevoilor curente ale societăţii. Societatea avea nevoie ca munca să 
fie susţinută de multe valori, având astfel o atitudine destul de prietenoasă 
faţă de noţiunea potrivit căreia munca era un fundament de valoare - un bun 
suprem. 

Ridicarea muncii la rangul de fundament de valoare a fost probabil 
mai evidentă în utilizarea sa la nivel politic. Politicienii au adesea nevoie de 
fundamente de valoare care să le legitimeze argumentele şi care le conferă 
acestora mai multă forţă şi le fac mai atrăgătoare. În secolul al XIX-lea, 
politicienii s-au folosit de etica muncii ca să-şi justifice opiniile şi argumentele. 
Liberalii, radicalii şi conservatorii s-au folosit cu toţii de etica muncii ca să-şi 
promoveze punctele de vedere şi să-şi critice adversarii. Politicienii din 
opoziţie se acuzau reciproc de lenevie sau de opoziţie faţă de munca asiduă. 
Un mit popular al acelor vremuri era cel al ticălosului care trăia toată ziua 
pe spezele altora. Pentru liberali, acest ticălos era capitalistul bogat; pentru 
conservatori, era cerşetorul sau persoana care cerea ajutor social sau alte 
forme de "pomană". Prezumţia subiacentă era că persoana care lucra asiduu 



Etica muncii 

avea forţa morală şi virtutea de partea sa, iar cei care nu munceau erau leneşii, 
păcătoşii irecuperabili (Rodgers, 1978). 

În cele din urmă, etica muncii a eşuat din motive care vă vor deveni 
evidente în curând. Totuşi, este important să observăm că partea cea mai 
durabilă a eticii muncii era rolul său de fundament de valoare. Chiar şi după 
ce oamenii au încetat să mai trăiască conform eticii muncii asidue, ei au 
continuat să recurgă la etica muncii, ca să-şi justifice propria existenţă şi să-i 
critice pe ceilalţi. "La urma urmei, din etica muncii nimic nu a supravieţuit 
mai bine decât protestul împotriva leneviei sau obiceiul de a-i numi pe alţii 
pierde-vară" (Rodgers, 1978, p. 232). 

Contradicţii în etica muncii 

Etica muncii poate fi înţeleasă ca o încercare de a organiza argumentele 
morale în aşa fel încât să-i îndemne pe oameni să lucreze asiduu în perioada 
în care motivaţiile religioase erau pe cale de dispariţie. De asemenea, poate 
fi privită şi ca o încercare de a oferi răspunsuri noi, seculare, la întrebarea, 
cum să ne trăim viaţa "ca să atingem virtutea şi împlinirea" . Pe măsură ce 
Creştinismul s-a retras la periferia vieţii, oamenii au rămas fără modele viabile 
de împlinire personală. Etica muncii poate fi considerată un experiment 
ideologic - o încercare care, în cele din urmă, a eşuat. Cauza acestui eşec au 
fost câteva contradicţii interne. Aceste contradicţii nu trebuie examinate foarte 
îndeaproape, deoarece ele au generat disonanţă cognitivă şi dezechilibru prin 
care etica muncii a devenit incompatibilă cu experienţele cotidiene (pentru 
o analiză completă, vezi Rodgers, 1978; de asemenea, Huber, 1987; Lasch, 
1978). 

Contradicţiile interne nu .sunt neapărat fatale pentru . o ideologie, 
atâta timp cât nu devin prea ·evidente sau disruptive (vezi capitolul 2) . 
Contradicţiile cauzează probleme în momentul în care dau instrucţiuni 
conflictuale despre modul în care oamenii ar trebui să acţioneze în situaţii 
obişnuite, importante. Totuşi, până în momentul în care apar aceste situaţii, 
contradicţiile şi inconsistenţele ideologice rămân simple probleme latente, iar 
setul de atitudini poate supravieţui la infinit, fără să le rezolve. Din acest 
motiv, nici contradicţiile din etica muncii nu au fost neapărat fatale. Ele ar 
trebui considerate simple probleme posibile. Dificultăţile adevărate au apărut 
doar în momentul în care aceste contradicţii i-au împiedicat pe oameni să 
pună în practică etica muncii. 
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Autoîmplinirea vs. autonegarea 

Pe de-o parte, etica muncii considera munca o modalitate prin care 
persoana putea atinge împlinirea, cum ar fi, de exemplu, exprimarea creati vă, 
mândria de a fi meşter priceput sau cultivarea propriului caracter. Pe de altă 
parte însă, munca necesita auto disciplină şi autonegare. Munca privită ca o 
luptă interioară pentru virtute însemna învingerea propriilor tendinţe spre 
lenevie, slăbiciuni şi impulsiuni de a căuta plăcerea, precum şi exercitarea 
auto controlului, încercarea permanentă de a persevera. Eseul lui William 
Gannett intitulat "Corvoadă, fii binecuvântată"l (1887) a fost extrem de 
popular în America (Rodgers, 1978), probabil fiindcă oamenii doreau să audă 
mesajul transmis de acesta - prezumţia că şi munca plictisitoare poate avea o 
valoare edificatoare din punct de vedere moral. 

În principiu, autoîmplinirea poate fi reconciliată cu autonegarea, dar, 
în realitate, ele sunt de obicei în conflict. Americanii au fost dispuşi să accepte 
principiul potrivit căruia trebuia să îţi subjugi latura mai slabă, leneşă, ca să 
îţi poţi cultiva şi împlini potenţialul mai nobil, însă această atitudine a fost 
menţinută destul de greu de-a lungul zilelor nesfârşite de muncă asiduă. 

Punerea semnului de egalitate între autonegare şi autoîmplinire este 
destul de dubioasă, deşi era cel puţin la fel de importantă în viaţa femeilor 
ca şi în viaţa bărbaţilor. Catherine Beecher, marele lider de opinii şi filozof 
domestic al feminismului victorian din America, susţinea că, în cazul femeilor, 
sacrificarea propriei persoane era calea cea mai bună pentru atingerea 
împlinirii. O femeie putea să îşi atingă potenţialul doar devotându-şi viaţa în 
beneficiul celorlalţi şi sacrificând propriile dorinţe pentru atingerea virtuţii 
naţionale (Sklar, 1976). 

Datorie vs. succes 

Pe de o parte, cei care au propus etica muncii predicau că orice formă 
de muncă implică demnitate şi nobleţe, chiar şi muncile cele mai joase. 
Pe de altă parte, însă, toată lumea fusese sfătuită să încerce să se ridice 
deasupra umilei munci manuale, cât de repede posibil. Succesul însemna 
îndepărtarea de munca manuală. Numeroasele cărţi despre succes scrise în 
secolul al XIX-lea prezentau ambele abordări, ignorând contradicţia dintre 
ele. Aceste ghiduri insist au că succesul adevărat se referea la beneficiile 
interioare ale muncii în termeni de perfecţionare a caracterului. În acelaşi 
timp, cărţile prezentau portretul muncitorului sârguincios care ajungea în 
vârful piramidei dobândind bogăţii, putere şi alte simboluri prestigioase ale 
succesului exterior (Rodgers, 1978, p. 35; vezi, de asemenea Huber, 1987). 

1 În original, Blessed be Drudgery (n. tr.). 
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Mai târziu, mişcarea muncitorească s-a luptat cu aceeaşi contradicţie 
dintre datorie şi succes (Rodgers, 1978, p. 174). Muncitorilor nu le plăcea 
munca, o considerau plictisitoare şi se luptau asiduu să reducă durata 
săptămânii de lucru la câteva ore. Dar îi respingeau şi pe aşa-zişii lideri ai 
muncitorimii care susţineau că munca este o obligaţie neplăcută, apăsătoare. 
Ei preferau liderii care insistau că munca are demnitate inerentă. Retorica 
mişcării muncitoreşti prezenta continuu munca şi muncitorul într-o lumină 
pozitivă, dezirabilă. Probabil că motivul acestui fenomen a fost acela că deşi 
munca părea o activitate intolerabilă, totuşi era o sursă principală de stimă 
de sine a multor muncitori. Dacă recunoşteau că munca lor era plictisitoare şi 
apăsătoare, însemna să-şi piardă stima de sine şi nu erau dispuşi să accepte 
o asemenea pierdere. 

Individualism vs. colectivism 

Etica muncii promova munca individuală, însă munca a devenit treptat 
o chestiune de a fi angajat la o întreprindere mare, birocratică. Astfel, etica 
muncii a intrat în contradicţie cu condiţiile reale de muncă. 

Eticii muncii îi plăcea să prezinte individul ca stăpân al propriului 
destin economic. Prototipul era micul industriaş sau negustor care îşi 
conducea propria afacere. Ideea că cineva ar putea deveni angajatul altcuiva 
pe durata întregii vieţi era neliniştitoare şi de prost gust. "Este în contradicţie 
cu libertatea creştină ca cineva să lucreze pentru altcineva, pe bani", susţinea 
predicatorul Jesse Jones în 1875, iar oamenii au fost de acord cu el (Rodgers, 
1978, p. 32) . Desigur, în prezent, un astfel de enunţ ar fi considerat absurd, 
deoarece aproape toată lumea lucrează pentru altcineva. 

Era evident, chiar şi pe vremea aceea, că majoritatea bărbaţilor nu 
aveau de fapt afacere proprie, însă etica muncii sprijinea tendinţa spre 
individualism. a soluţie temporară părea să fie aceea de a considera 
angajarea un statut temporar în drumul spre munca individuală. De 
exemplu, ambiţiosul politician Abraham Lincoln nega în discursurile sale 
publice faptul că în America ar fi existat vreun grup de muncitori angajaţi 
permanent. Mesajul era că fiecare muncitor angajat va deveni la un moment 
dat un antreprenor independent, cu condiţia să muncească suficient de mult. 
a formulă standard din cărţile populare - varianta televiziunii în vremea 
respectivă - descria ascendenţa spectaculoasă a protagonistului de la un 
simplu angajat la un capitalist prosper, de succes (Rodgers, 1978). 

+9 1 
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Motivaţia intrinsecă vs. motivaţia extrinsecă 

o ultimă şi subtilă contradicţie în etica muncii era încercarea de a 
estompa diferenţele dintre formele interne şi cele externe ale succesului. Aşa 
cum am menţionat mai devreme, munca era privită uneori ca o metodă prin 
care se putea cultiva şi împlini sinele, în timp ce, în alte cazuri, era descrisă 
ca o modalitate prin care se poate dobândi avere şi prestigiu. Predicatorii 
şi moraliştii accentuau beneficiile spirituale ale muncii, în timp ce literatura 
populară îi scotea în evidenţă beneficiile materiale prin poveşti despre 
îmbogăţiri spectaculoase. 

În principiu, recompensele interne şi externe sunt compatibile. Ideal 
ar fi să lucrăm astfel încât să putem obţine beneficii interne, cum ar fi 
îmbunătăţirea caracterului şi a autoexprimării personale, precum şi beneficii 
externe, sub formă de bani sau statut. Dar, în realitate, cele două modalităţi 
nu se prea potrivesc. Psihologia socială a dovedit în repetate rânduri că 
oamenii nu sunt deosebit de abili în menţinerea paralelă atât a motivaţiilor 
intrinsece, cât şi a celor extrinsece (aşa cum am descris mai devreme în acest 
capitol); adică oamenii nu vor continua să realizeze o sarcină din plăcere şi 
pentru satisfacţie intrinsecă simultan cu obţinerea recompenselor externe ce 
ţin de bani şi de statut. 

Prin urmare, diversele forme ale eticii muncii erau incompatibile din 
punct de vedere psihologic. Deţinerea atât a motivaţiei intrinsec, cât şi a celei 
extrinsece în cadrul muncii ar fi, teoretic, o rezolvare ideală; iar etica muncii 
prezenta munca drept o cale prin care se pot atinge atât satisfacţia personală, 
cât şi succesul financiar. Oamenii nu funcţionează, însă, în acest fel. Ei pot 
munci pentru satisfacţie personală sau pentru bani, dar nu pot munci eficient 
pentru ambele deodată. 

Declinul eticii muncii 

Pe termen lung, etica muncii nu a funcţionat. A încercat să clădească 
un sistem nou, secular de valoare în jurul activităţilor necesare societăţii care 
să menţină avantajele vechilor sisteme de valoare. Însă tendinţele sociale, 
schimbările în natura muncii şi contradicţiile din cadrul eticii muncii au 
condamnat-o la o soartă nefastă. 

Cum am discutat şi ceva mai devreme, etica muncii conţinea câteva 
contradicţii posibile, cum ar fi convingerea că sacrificarea propriei persoane 
duce la împlinire sau că munca manuală ar fi o activitate superbă şi nobilă, 
dar toată lumea ar trebui să înceteze să o mai facă cât de curând posibil. 
De asemenea, conţinea câteva elemente care, în principiu, erau compatibile, 
dar nu suficient de compatibile cu cursul psihologic real al vieţii cotidiene 
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(de exemplu, combinarea recompenselor intrinsece şi extrinsece). Acestea se 
bazau pe prezumţia că oricum urmau să nu mai fie potrivite pe măsură ce 
societatea se schimba. 

Munca a devenit plictisitoare 

Natura muncii s-a schimbat în mai multe aspecte fundamentale, a 
devenit mai plictisitoare şi mai puţin satisfăcătoare. Asta nu înseamnă că în 
Evul Mediu, munca de la ţară ar fi fost palpitantă sau plină de satisfacţii. Fără 
doar şi poate, munca a avut întotdeauna şi aspecte plictisitoare şi frustrante. 
Însă reorganizarea procesului muncii din ultimii 150 de ani a înrăutăţit 
considerabil situaţia. 

Un savant (Braveman, 1974) îl acuză pentru acest lucru pe Charles 
Babbage, care, prin anii 1830, a început să le spună managerilor cum să 
economisească bani. Babbage le-a atras atenţia asupra faptului că dacă un 
muncitor construieşte întregul produs - sistemul manufacturier tradiţional 
- atunci acest muncitor trebuie să deţină o paletă foarte largă de abilităţi -
deci va trebui plătit destul de bine. În cel mai rău caz va trebui plătit potrivit 
nivelului de abilitate necesar părţii celei mai dificile a muncii. Esenţa este că va 
trebui să primească această sumă considerabilă şi în momentele în care face 
şi părţile cele mai simple ale muncii, cum ar fi să bată cuie sau să măture pe jos. 
Astfet sistemul tradiţional ajunge să plătească muncitori foarte calificaţi şi 
pentru munci necalificate, cel puţin o parte din timp. 

Ca să economisească bani, spunea Babbage, managerii ar trebui să 
restructureze procesul muncii în aşa fel încât cei care aveau calificări ridicate 
să-şi petreacă întreaga perioadă de lucru efectuând munca ce necesita aceste 
abilităţi. Muncitorii ieftini, necalificaţi ar trebui angajaţi pentru activităţi mai 
uşoare. Babbage propunea diviziunea unui proiect în părţi mai mici, care, 
ulterior, să le fie desemnate unor persoane diferite. În loc să muncească 
opt persoane diferite, individuat în acelaşi atelier, făcând opt motoare 
diferite, munca s-ar putea împărţi în sarcini individuale necesare asamblării 
motorului, fiecare persoană specializându-se pentru una sau două dintre 
aceste sarcini. Astfet fiecare persoană va avea o oarecare contribuţie la fiecare 
produs. Desigur, acesta a fost primul pas spre modelul benzii rulante, care, 
ulterior, a început să domine producţia industrială. 

Babbage avea dreptate. Prin adoptarea acestei abordări, managementul 
a reuşit să economisească (şi a economisit) sume enorme de bani. Munca în 
fabrici a fost reorganizată conform liniilor fundamentale ale acestei teorii. Mai 
târziu, şi munca funcţionarilor a fost reorganizată în mod similar. În prezent, 
în majoritatea companiilor, fiecare proiect implică zeci de angajaţi, fiecare 
dintre ei lucrând la o mică parte a proiectului mare: relaţia cu clienţii, emiterea 
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facturilor, livrarea comenzilor, ţinerea contabilităţii, trimiterea facturilor 
şi aşa mai departe. Chiar şi o parte simplă a proiectului, cum ar fi listarea 
computerizată a facturii ar putea implica mai mulţi angajaţi, unii dintre ei 
scriu factura, alţii trimit conţinutul acesteia, alţii monitorizează funcţionarea 
calculatorului, alţii inserează tonerul, scot factura din imprimantă etc. 

Totuşi, costurile psihologice ale noului sistem sunt reprezenta te de faptul 
că munca individuală a fiecărei persoane devine plictisitoare şi monotonă şi 
fiecare persoană implicată pierde legătura cu produsul în ansamblu. Dacă tu 
eşti cel care face întregul produs de la cap la coadă, poţi resimţi satisfacţie şi 
mândrie când îl termini. Dar dacă eşti implicat doar într-o mică măsură, este 
destul de dificil să simţi satisfacţie sau mândrie, mai ales dacă nici nu-ţi dai 
seama cum se potriveşte ceea ce ai făcut tu cu întregul. 

Noul sistem de producţie, bazat pe diviziunea muncii în sarcini noi a 
fost adoptat în cele mai multe tipuri de muncă. Eficienţa şi reducerea masivă 
a costurilor îl făceau extrem de atrăgător. Însă noul sistem a contribuit mult 
la insatisfacţia personală şi la alienare. Etica muncii echivala munca cu 
moralitatea şi spiritualitatea, Însă uzina modernă a subminat această ecuaţie 
(Braverman, 1974; de asemenea, Rodgers, 1978). 

Imediat după anul 1900, oamenii şi-au dat seama că multe tipuri de 
muncă erau plictisitoare, iar şansele să rămână şi pe viitor aşa erau şi ele mari 
(Rodgers, 1978, p. 65) . Din acest motiv, munca era dificil de idealizat. Cultura 
occidentală nu are tradiţia meditaţiei, prin care simpla repetiţie este ridicată 
la nivel de virtute. Pentru occidentali, repetarea continuă a aceloraşi activităţi 
minore nu pare să fie o modalitate viabilă de autoîmplinire şi autoexprimare. 
Corvoada nu este binecuvântată. 

Într-un fel, nu este deloc surprinzător că oamenii şi-au dat seama 
doar după 1900 că munca, mai ales cea de la uzină, este plictisitoare şi 
monotonă. Unul dintre motivele majore pentru această întârziere este 
faptul că mecanizarea muncii părea să promită exact opusul. Pe măsură ce 
fabricile au devenit mai automatizate, oamenii se aşteptau ca maşinile să 
preia părţile cele mai dificile ale muncii, eliberându-i de munca plictisitoare 
şi permiţându-Ie în acelaşi timp să se concentreze asupra părţilor interesante, 
sofisticate ale muncii, printre care se număra şi operarea acestor maşini 
complexe. Probabil că aceasta a fost ideea originală din spatele automatizării 
procesului manufacturier, dar rezultatul a fost diferit. Prudenţa impusă de 
simţul financiar cerea ca aceste maşini să preia munca complexă, scumpă, 
sofisticată, care prezenta riscul apariţiei greşelilor, Iăsându-Ie muncitorilor 
doar părţile mai simple şi mai plictisitoare. Iar operarea acestor maşini s-a 
dovedit a fi foarte plictisitoare. 

În secolul XX, munca funcţionarilor a avut parte de aceeaşi soartă prin 
instalarea calculatoarelor în birouri. La început, apariţia calculatoarelor a 
fost un motiv de bucurie, deoarece cei mai mulţi funcţionari au crezut că, în 
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curând, vor deveni programatori de elită, cu o muncă fascinantă, ezoterică. În 
schimb, însă, aceste maşinării au fost cele care făceau din ce în ce mai multe 
activităţi interesante, iar oamenii s-au transformat în nişte roboţi care apăsau 
pe butoane. 

Pe măsură ce munca a devenit vizibil mai plictisitoare, nu a mai reuşit 
să împlinească promisiunile eticii muncii. Nu devii o persoană mai bună 
dacă învârţi aceleaşi şuruburi, verifici aceleaşi liste, apeşi aceleaşi butoane în 
fiecare zi. Pe de altă parte, acestea nu sunt nici activităţi foarte importante, 
satisfăcătoare sau amuzante. Privită prin prisma condiţiilor reale de muncă, 
convingerea că munca este o activitate care are sens şi este satisfăcătoare 
începea să devină din ce în ce mai jalnică. Treptat, oamenii au renunţat la 
această convingere idealizată. Soluţia care părea să aibă mai mult sens era 
reducerea săptămânii de lucru, adoptarea unei atitudini distante faţă de 
muncă sau transformarea ei într-un joc. 

Munca în impas 

o a doua conştientizare tulburătoare a fost realizarea faptului că, 
prin muncă, cei mai mulţi muncitori nu se aflau pe drumul care duce la 
avere, putere şi prestigiu. Etica muncii era susţinută de promisiunea că prin 
muncă asiduă deveneai bogat şi aveai succes. Romanele despre îmbogăţiri 
neaşteptate, foarte populare la începutul secolului XX, elogiau mitul conform 
căruia persoana avea o traiectorie profesională în care începea ca mesager, iar 
prin hărnicie şi perseverenţă ajungea preşedintele unei companii mari. Dar, 
la un moment dat, America şi-a dat seama că aceste poveşti erau într-adevăr 
mituri. Foarte puţini curieri - şi chiar şi mai puţini muncitori în uzină - au 
devenit preşedinţii unor companii mari (Rodgers, 1978; de asemenea, Huber, 
1987). 

Avansarea profesională nu era blocată în totalitate. Exista un tipar 
semnificativ de mobilitate ascendentă, în sensul în care, în aceleaşi momente 
ale vieţii, fiii câştigau mai bine decât taţii. De asemenea, fiii obţineau posturi 
mai bune decât taţii lor. Dar ascensiunea de la bază până în vârful piramidei 
era foarte rară. Tiparul obişnuit era urcarea cu una sau două poziţii pe scara 
ierarhică. Oamenii urcau, dar nu prea mult (Thernstrom, 1973). 

Deşi părea destul de rezonabilă, mobilitatea ascendentă limitată, nu 
era ceea ce etica muncii dorea să inculce în oameni, în consecinţă situaţia 
era dezamăgitoare. Aşa cum am văzut şi în capitolul despre fericire, nivelul 
de satisfacţie emoţională a oamenilor depinde nu numai de ceea ce li se 
întâmplă, ci şi de modul în care aceste evenimente se aseamănă cu aşteptările 
lor. Cultura i-a încurajat pe oameni să se aştepte ca munca asiduă şi talentul 
să îi ajute să urce pe scara ierarhică, însă înţelegerea faptului că lucrurile 
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nu se întâmplă chiar aşa i-a mâhnit profund. Spre sfârşitul secolului al 
XIX-lea, americanii au început să devină neliniştiţi şi deprimaţi din cauza 
perspectivelor profesionale pe care le întrezăreau. Din ce în ce mai multe 
articole din ziare şi reviste aveau titluri de genul: "Au tinerii şanse mai 
mici?" . Ar fi fost dificil de negat faptul că şansele muncitorului din uzină sau 
ale meseriaşilor de a deveni persoane importante erau într-adevăr destul de 
reduse (Rodgers, 1978). 

Sintagma IIm uncă făr ă ieşire" a deveni t populară spre sfârşitul secol ului, 
surprinzând lipsa perspectivei de dezvoltare care caracteriza munca manuală 
şi activităţi necalificate similare. Avertizările privind capcanele muncii fără 
perspectivă erau orientate spre încurajarea tinerilor de a termina şcoala 
înainte să intre pe piaţa muncii. Educaţia era prezentată ca o modalitate prin 
care se puteau evita astfel de locuri de muncă (Kett, 1977). 

De fapt, şi promovarea într-o companie era un fel de compromis. Etica 
muncii promitea că fiecare persoană va deveni un antreprenor independent. 
Ea susţinea că, în cele din urmă, vei avea propria ta afacere. Dar şi această 
promisiune s-a dovedit a fi falsă. Deja prin 1870, mai mult de două treimi 
din forţa de muncă lucra pentru altcineva, iar tendinţa pe termen lung 
era creşterea acestui procent (Rodgers, 1978). La începutul secolului XX, 
părea că muncitorul care lucrează pe cont propriu va deveni în curând un 
fenomen desuet. Afacerile începeau să se mute într-o lume a corporaţiilor şi a 
instituţiilor mai mari. Marile afaceri începeau să domine prezentul şi păreau 
să deţină viitorul. 

Astfel, la începutul secolului XX, a devenit clar că două dintre 
promisiunile eticii muncii nu se vor împlini. Munca, mai ales cea din uzine 
şi cea manuală, nu avea să devină interesantă, satisfăcătoare şi aducătoare 
de împliniri (prin muncă nu urmai să devii o persoană mai bună). Nu te mai 
puteai baza nici pe faptul că munca asiduă şi devotată îţi va asigura avere, 
statut, independenţă şi putere. Cu alte cuvinte, nici recompensele intrinsece 
nici cele extrinsece ale muncii nu dădeau semne că vor apărea vreodată. Etica 
muncii începea să fie considerată o farsă. Aşteptările neîmplinite au dus la 
disonanţă cognitivă, ceea ce a redus capacitatea societăţii de a încuraja etica 
muncii. 

Viaţa birocratică 

Eşecul promlslUnii de independenţă a avut un impact traumatic, 
subminând moralitatea muncii. Când eşti propriul tău angajat, poţi simţi o 
anumită pasiune, elevare, deoarece scopurile şi justificările sunt evidente: 
trebuie să faci ceea ce este mai bine pentru tine - asta poate Însemna să lucrezi 
mai mult şi mai asiduu, pentru ca afacerea ta să aibă succes. Dacă lucrezi 
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pentru o companie mare, toate aceste aspecte se pierd - aici devii doar o piesă 
mică, doar o piesă într-o mare maşinărie (o descriere îndrăgită a muncitorului 
secolului XX), cel ce ocupă unul dintre birourile dintr-un şir infinit de birouri. 
Contribuţia ta la succesul companiei este din ce în ce mai redusă. De fapt, 
până în momentul în care a început să se răspândească noţiunea muncii 
considerată drept carieră, nu avea prea mult sens să te implici cu tot sufletul 
în muncă. 

Cercetările recente arată modul în care angajarea la o corporaţie sau 
o organizaţie mare subminează motivaţia şi dăruirea angajaţilor. Principiul 
difuziei responsabilităţii susţine că nevoia de a face ceva se împarte la numărul 
de persoane implicate - deci, cu cât sunt mai multe persoane implicate, cu 
atât se va simţi fiecare mai puţin responsabil de a face ceva (o schimbare). 
Acest principiu a fost aplicat prima dată în explicarea motivelor pentru care 
victimele unor crime sau accidente primesc mai mult ajutor dacă există un 
singur martor decât în cazul în care evenimentul se desfăşoară în faţa unui 
grup de oameni: în mulţime, fiecare crede că celălalt ar trebui să facă ceva (de 
exemplu, Darley şi Latane, 1968). 

Principiul difuziei responsabilităţii a fost aplicat şi muncii în grup din 
cercetările efectuate în cadrul fenomenului denumit lene socială (Latane, 
Williams şi Harkins, 1979). Cei care lucrează singuri lucrează mai asiduu 
decât cei care lucrează în grupuri. Acest lucru este şi mai evident în cazul în 
care membrii grupului se simt anonimi sau se percep mai degrabă în termeni 
de grup decât ca indivizi (Williams, Harkins şi Latane, 1981).  Astfel, cei care 
lucrează în grupuri mari sau sunt membrii unor companii mari, au tendinţa 
să nu se prea omoare cu munca şi să se bazeze mai mult pe efortul grupului 
decât cei care se simt direct responsabili de rezultatele muncii lor. 

Astfel, condiţiile muncii birocratice au intrat în conflict cu îndemnul 
eticii muncii. Etica muncii părea să accentueze truda devotată, însă impactul 
psihologic al muncii birocratice submina motivaţia muncii asidue. 

Relaxarea şi epuizarea 

Începând cu perioada victoriană, întreaga orientare a lumii afacerilor 
s-a schimbat fundamental, iar aceste schimbări au contribuit la damnarea eticii 
muncii. Munca, economisirea banilor, amânarea recompenselor erau toate 
însemnele valorilor promovate de etica muncii. Însă noile realităţi economice 
au început să promoveze ideea: cheltuieşte, bucură-te de timpul liber şi 
savurează viaţa acum. Această schimbare a fost susţinută de modificările 
survenite în economie. 

Înainte de 1850, economia industrială era un fenomen destul de rar. 
Într-o terminologie economică simplă, nevoia de bunuri manufacturiere 

4-9 7 



+9 8 ANEXA A 

depăşea cu mult oferta. Meşteşugarii puteau fi siguri că vor reuşi să vândă tot 
ceea ce produceau. Singurul factor care limita vânzarea era propria capacitate 
de a produce (Potter, 1954) . 

Pe măsură ce industria se extindea şi devenea din ce în ce mai 
funcţională, producerea mai multor bunuri a devenit şi ea posibilă. Fabricile 
mari, automatizate parţial reuşeau să producă cantităţi aproape nelimitate 
de produse. Schimbarea cea mai importantă a survenit în momentul în care 
fabricile au produs mai multe bunuri decât erau oamenii dispuşi să cumpere. 
Surplusul de bunuri a început să depăşească cererea în mai multe domenii 
industriale, pe la sfârşitul secolului al XIX-lea şi începutul secolului XX. Noul 
factor care limita vânzările era acum disponibilitatea oamenilor de a cumpăra 
şi nu cantitatea pe care o produceai .(Potter, 1954). Consumul şi nu producţia 
era cel mai important factor de care depindea profitul. 

Trecerea de la producţie la consum (elementul-cheie al economiei) 
a fost resimţită în întreaga societate. Mai devreme, societatea avea nevoie 
ca oamenii să muncească şi să producă mai mult, dar acum, ei trebuiau să 
cumpere mai mult. Ideologia predominantă s-a adaptat acestei noi nevoi, 
adaptare care a fost probabil lovitura fatală pentru etica muncii. De aici 
încolo, cultura le spunea din ce în ce mai des oamenilor să cheltuiască, să se 
relaxeze şi să se distreze: Consumă fără grijă! 

Industria reclamei este probabil unul dintre cele mai elocvente exemple 
ale adaptării la economia de consum. Noile condiţii economice înseamnă că 
ofertele depăşesc cererea, astfel vânzările şi profitul vor depinde de mărimea 
cererii. Afacerile se confruntă cu situaţia în care trebuie să stimuleze cererea 
ca să-şi poată vinde produsele. Reclama s-a transformat într-o adevărată 
industrie, concepută în aşa fel încât să stimuleze publicul să îşi dorească şi să 
procure tot soiul de produse şi de servicii. Mesajul reclamei este că ar trebui 
să îţi doreşti cutare şi cutare şi cutare. 

Industria reclamei a apărut destul de recent, deoarece mai devreme, 
când economia se baza pe producţie, puteai fi destul de liniştit că îţi vei 
vinde bunurile. Un cercetător a observat, de exemplu, că bunurile produse 
în secolul al XIX-lea nu prea aveau trecute pe ele o marcă (un brand) sau 
numele producătorului, care reprezintă forma cea mai simplă şi mai ieftină 
de reclamă (Potter, 1954). Astăzi, însă, ar trebui să căutăm mult şi bine într-un 
hipermarket să găsim un produs pe care nu este trecut numele producătorului. 

Câţiva cercetători au adus în discuţie problema dacă reclama nu este 
cumva cel mai important factor în decăderea eticii muncii (de exemplu, 
Larkin, 1979). Totuşi, probabil că au existat şi alţi factori. Oricum, etica muncii 
avea deja o traiectorie descendentă. Reclama, cu mesajele sale de consum şi 
distracţie, doar a accentuat acest declin. De fapt, reclama nu a fost singura 
sursă care încerca să stimuleze un consum mai mare. Editorialele din ziare 
şi alte tipuri de comentarii prezentau consumul ca pe o virtute, chiar ca pe o 



Etica muncii 

obligaţie civică (Rodgers, 1978). Desigur, consumul şi distracţia sunt mult mai 
atrăgătoare pentru motivaţia umană naturală decât mesajele eticii muncii de 
negare şi de sacrificare a propriei persoane. Oamenii sunt dispuşi să accepte 
noul punct de vedere conform căruia ar trebui să se bucure de beneficiile 
materiale ale muncii lor. Deşi aceste atitudini privind consumul sunt recente 
şi moderne, ele corespund din mai multe puncte de vedere atitudinilor 
societăţilor primitive faţă de muncă: munca în sine ar trebui să fie secundară, 
să urmeze după savurarea roadelor sale. 

Pe măsură ce societatea modernă a început să-şi dea seama că munca 
multă este plictisitoare (şi va rămâne aşa), a început să promoveze ideea 
că oamenii ar trebui pur şi simplu să lucreze mai puţin (Rodgers, 1978). 
Sindicatele şi liderii muncitorilor aveau reţineri în a duce campanii legate de 
latura plictisitoare şi deloc interesantă a muncii. În schimb, au început să se 
lupte pentru prelungirea timpului liber. În America anilor 1850, săptămâna 
de lucru obişnuită de la fabrică era de 66 de ore; în 1920 a fost redusă la 
48 de ore (Rodgers, 1978) . Unul dintre liderii muncitorilor a promis că, în 
viitor, când mişcarea muncitorească socialistă va ajunge la putere în America, 
oamenii vor lucra doar patru luni pe an, ceea ce este în contrast izbitor cu 
cele 12 ore de lucru pe zi, 7 zile pe săptămână, care caracterizau începuturile 
Revoluţiei Industriale (Rodgers, 1978, p. 177). 

Pe măsură ce ziua de lucru devenea din ce în ce mai scurtă, distracţiile 
urbane au început să prolifereze. Sporturile cu spectatori au devenit foarte 
populare, iar echipele profesioniste şi cele ale diverselor universităţi s-au 
organizat în ligi care începeau să devină sursa de distracţie obişnuită a mii 
de persoane. Ieşirile la iarbă verde au devenit mai populare. Cinematografele 
atrăgeau mase din ce în ce mai mari de oameni. Vacanţele au fost inventate în 
mare măsură în epoca victoriană şi au devenit obişnuite la începutul secolului 
XX. Prin 1920, munca celor mai mulţi funcţionari includea şi un concediu de 
odihnă plătit, o dată sau de două ori pe an (Rodgers, 1978) . 

Schimbarea ideologică împotriva muncii putea fi observată şi în 
elogierea jocului. Predicile şi articolele începeau să sublinieze valoarea şi 
necesitatea timpului liber, prevenind simultan oamenii cu privire la pericolele 
epuizării în urma suprasolicitării la serviciu. Raţionalizările dogmatice ale 
eticii muncii care susţineau că durata timpului de lucru era vitală atât din 
punct de vedere moral, cât şi spiritual au început să dispară, fiind înlocuite 
de celebrarea timpului liber şi a întrunirilor de familie. Ca de obicei, medicina 
a intrat şi ea în joc, sprijinind prin expertiza sa aceste convingeri populare. 
Medicii au început să ne avertizeze că prea multă muncă poate dăuna 
sănătăţii. 

Adică, pe măsură ce cultura se adapta la noile condiţii economice şi 
de trai, s-a schimbat şi ideologia. Astfel, a apărut "etica timpului liber", ca să 
completeze golul creat de dispariţia eticii muncii. 
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Suprajustificarea 

Un ultim aspect se referă la emfaza crescândă cu care au fost prezentate 
recompensele extrinsece ale muncii, care au subminat treptat etica muncii. 
Convingerea că munca în sine este edificatoare şi prin ea se poate atinge 
împlinirea, a devenit din ce în ce mai puţin viabilă. Niciun discurs ideologic 
nu mai reuşea să convingă muncitorul din uzină că munca sa plictisitoare şi 
monotonă îi dezvolta caracterul şi, prin muncă, putea fi fericit. Preocuparea 
cu recompensele extrinsece ale salariului sau ale statutului au început să 
devină mai importante decât motivaţiile intrinsece. Chiar şi în cazul unor 
ocupaţii în care existau satisfacţii intrinsece, cele extrinsece erau dominante. 

Etica muncii accentua importanţa recompenselor intrinsece ale muncii. 
Deşi uneori promitea că, la un moment dat, îşi va face apariţia şi succesul 
extern, alături de beneficiile interne ale muncii asidue, beneficiile interne 
erau cele care primau. În momentul în care întreaga cultură a început să-şi 
piardă încrederea în recompensele intrinsece ale muncii şi a început să-şi 
îndrepte atenţia spre motivaţiile extrinsece ale muncii, etica muncii a fost 
sortită pieirii. Să faci ceva pentru bani nu este compatibil din punct de vedere 
psihologic cu situaţia în care munceşti pentru beneficii morale sau spirituale 
(nici măcar cu plăcerea intrinsecă de a efectua munca respectivă). 

Sinteză si concluzii 
, 

Etica muncii a fost o încercare a culturii de a transforma munca într-un 
fundament de valoare independent, prezentând valoarea pozitivă a muncii. 
Această convingere a luat naştere din doctrinele creştine târzii care susţineau 
că munca este un bun spiritual, o modalitate prin care persoana se poate 
dezvolta spiritual, o modalitate importantă de dezvoltare personală. Aceste 
doctrine ale Creştinismului târziu au propus şi ideea că succesul în muncă ar 
fi fost asociat cu calităţi interioare pozitive durabile. 

Declinul influenţei Creştinism ului a lăsat cultura fără un fundament 
extern prin care s-ar fi putut conferi valoare muncii. Acest lucru s-a întâmplat 
tocmai în momentul în care Revoluţia Industrială avea nevoie de mai multă 
muncă şi îşi schimba forma şi tiparele de funcţionare. Pe scurt, societatea 
trebuia să găsească o modalitate prin care să motiveze oamenii să lucreze, 
fiind astfel receptivă la noi abordări, în care îi atribuia muncii o valoare 
morală ridicată. Munca a devenit treptat din ce în ce mai seculară, iar cultura 
a început să detaşeze prestigiul moral al muncii de fundamentele de valoare 
creştine. În acest fel, munca a putut fi considerată în continuare un bun 
pozitiv cu drepturi depline, indiferent de soarta influenţei creştine. 



Etica muncii 

Etica muncii a eşuat, deoarece a devenit din ce în ce mai incompatibilă 
cu experienţa umană reală. Atunci când experienţele intră în conflict cu 
convingerile generale, convingerile sunt cele care probabil se vor schimba 
(Festinger, 1957), iar atitudinile faţă de muncă s-au schimbat şi ele, devenind 
mai consonante cu comportamentele reale. Mai precis, etica muncii a generat 
anumite aşteptări, care au fost în repetate rânduri înşelate, discreditând 
astfel promisiunile făcute. Ea prezenta munca ca pe o activitate cu implicaţii 
personale şi care ducea la dezvoltare substanţială, dar, în realitate, acest progres 
era limitat, iar unele forme de muncă au devenit din ce în ce mai plictisitoare. 
Etica muncii promova negarea propriei persoane într-o perioadă în care 
forţele culturale promovau exprimarea şi împlinirea personală. În momentul 
în care economia s-a reorientat şi a început să propovăduiască consumul şi 
reclama, n-a mai fost loc pentru o etică a negării propriei persoane. Etica 
muncii era orientată spre antreprenorul individual, însă marile corporaţii 
şi birocraţii au devenit locurile de muncă cele mai frecvente. Etica muncii 
a suprapus recompensele intrinsece şi extrinsece într-o manieră nepotrivită 
din punct de vedere psihologic. În momentul în care recompensele extrinsece 
au devenit prioritare (cum se întâmplă de obicei), interesul pentru motivaţia 
intrinsecă susţinută de etica muncii a început să dispară. 

Într-un fel, etica muncii conţinea un nivel de absurditate de proporţii 
aproape groteşti. Ea încerca să transforme munca - activitatea instrumentală 
supremă - într-un fundament de valoare, ceea ce reprezintă un bun suprem, 
de sine stătător. Se dorea ca mijlocul să devină scop. 

Singura speranţă reală pentru supravieţuirea eticii muncii în asemenea 
condiţii sociale nefavorabile era plierea ei pe aceste nevoi. Într-o anumită 
măsură, apariţia abordării muncii prin prisma carierei încorporează o variantă 
revizuită a eticii muncii. Abordările carierei apar cel mai frecvent în cazurile 
în care munca este suficient de interesantă, încât să poată menţine motivaţia 
intrinsecă (cel puţin recompensele se pot, din când în când, răsfrânge asupra 
sinelui, evitând astfel pierderea motivaţiei intrinsece). Sinele a devenit un 
fundament de valoare de o importanţă crucială, oferind astfel muncii şansa 
de a nu mai fi nevoită să-şi creeze propriile justificări. Munca poate să-şi 
dobândească valoarea din sporirea importanţei sinelui. 

Carierismul dispune de noţiunea arhaică a eticii muncii, adică de 
obligaţie, precum şi de negarea şi sacrificarea propriei persoane. Cel mult, 
o anumită autodisciplină este prezentată ca o modalitate temporară de 
automotivare, cu scopul de a glorifica sinele şi de a-i aduce beneficii pe termen 
lung. Dar acesta este un pas pragmatic, cum ar fi renunţarea la timpul liber 
pentru a putea termina munca începută, fiind în mod evident orientat spre 
scopurile practice. Carierismul reuşeşte să îi motiveze pe oameni să lucreze 
mai mult şi mai asiduu fără să fie nevoit să ţină predici sau să facă morală. 
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În mod cert perceperea muncii prin prisma carierei nu apare 
întotdeauna şi în perspectiva muncilor "de jos

" 
sau ale "clasei muncitoare" 

(de exemplu, Miller, 1981; Rubin, 1976), iar în aceste cazuri etica muncii nu are 
prea multe de făcut, cu excepţia validării stimei de sine a celor care lucrează. 

Prin urmare, ce se poate învăţa din ascensiunea şi declinul eticii muncii? 
Etica muncii a dramatizat atât triumful iniţial al culturii asupra naturii, cât 
şi eşecul suprem al acesteia. Cultura poate încerca să se convingă că ceva 
este bun şi dezirabil, iar această abordare va fi una de succes, cu condiţia 
să fie plasată într-un sistem puternic de sprijin (de la ideologia puritană la 
practicile meritocratice din mediul afacerilor). Însă, în cele din urmă, oamenii 
vor respinge şi se vor debarasa de o convingere care este în contradicţie cu 
experienţele cotidiene. 

Se pare că munca poate fi concepută în mai multe moduri total diferite. 
De-a lungul istoriei umane, au existat o serie de opinii divergente faţă de 
legătura dintre muncă şi stima de sine, respectiv împlinire. Însă acestea 
sunt limitări privind modul în care cultura poate concepe şi transforma 
munca. Doar esenţa motivaţiilor înnăscute pare să fie solidă; munca, însă, 
rămâne o modalitate necesară asigurării supravieţuirii. Cultura poate aduce 
foarte multe în plus, dar efectul ei este limitat de nevoile psihologice şi de 
experienţele cotidiene umane. 

În ultimul rând, merită menţionat şi faptul că etica muncii a rămas un 
factor puternic pe o perioadă lungă, chiar şi atunci când nu mai avea nicio 
legătură cu experienţa reală a muncii. În cele din urmă, oamenii vor abandona 
idealurile care nu pot fi puse în practică, dar până să facă acest lucru, va trece 
o vreme. Nu este deloc surprinzător că etica muncii continuă să fie utilizată în 
retorica politică şi în alte situaţii, atunci când culturii îi lipsesc fundamentele 
de valoare. 



Paradoxul parental 

Dovezile 

Un număr considerabil de studii a relevat următorul efect de bază: 
adulţii căsătoriţi care nu au copii sunt mai fericiţi decât adulţii căsătoriţi 
care au copii (de exemplu, Anderson, Russell şi Schumm, 1983; Campbell, 
Converse şi Rodgers, 1976; vezi, de asemenea, Campbell, 1981 şi Bernard, 
1982) . Văzând primele rezultate, cercetătorii au refuzat să creadă că aşa ceva 
ar fi posibil şi au încercat să le infirme; dar, în cele din urmă, rezultatele 
obţinute au fost similare (vezi Spanier şi Lewis, 1980). Cercetările ulterioare 
au încercat să găsească excepţiile de la regulă, dar nici aceste încercări nu au 
avut mai mult succes. 

Unul dintre studiile cele mai decise să identifice excepţiile a revelat 
următoarele: cetăţenii albi care doreau să-şi întemeieze o familie numeroasă, 
la naşterea primului copil nu au resimţit o creştere în nivelul de fericire, 
ci, în cel mai bun caz, nu au resimţit nicio scădere semnificativă (Glenn şi 
McLanahan, 1982). Evident, aceste rezultate nu reprezintă o excepţie prea 
importantă. Dezamăgiţi de rezultatele obţinute, aceşti cercetători au tras 
concluzia că efectul negativ al naşterii copilului asupra fericirii maritale şi 
globale a părinţilor "nu este, desigur, absolut concludent, dar este, probabil, 
aproape la fel de concludent ca orice rezultat din oricare domeniu al ştiinţelor 
sociale" (Glenn şi McLanahan, 1982, p. 70). În general, cercetătorii au renunţat 
să mai încerce să dovedească faptul că prin naşterea copiilor părinţii devin 
mai fericiţi. Tendinţa actuală în acest domeniu de cercetare s-a mutat spre 
identificarea categoriilor de părinţi care sunt mai mult sau mai puţin afectaţi 
în acest sens (Abbott şi Brody, 1985; Belsky, 1985; Pistrang, 1984; Schumm şi 
Bugaighis, 1986; Steinberg şi Steinberg, 1987; Wilkie şi Ames, 1986; de reţinut 
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că unele dintre aceste cercetări sunt interesate mai ales de calitatea şi fericirea 
vieţii de cuplu şi mai puţin de fericire în termeni generali). 

Cercetările în sociologie şi anchetele analizează viaţa adultă în 
segmente bazate pe rolul marilor perioade de tranziţie în viaţă - cercetările 
arată că aceste tranziţii sunt puternic şi semnificativ legate de nivelul de 
fericire (de exemplu, Campbell, 1981; Campbell şi colab., 1976; de asemenea, 
Bernard, 1982). Perioada de "swinging single" (fără relaţii stabile) a vieţii 
adulte, descrisă de mass-media ca o etapă extrem de palpitantă, care abundă 
în experienţe, nu este, de fapt, nici pe departe atât de grozavă. În realitate, 
adulţii necăsătoriţi sub 30 de ani au un nivel moderat de fericire. Odată cu 
căsătoria, creşte şi nivelul de fericire. Imaginea promovată de cultură despre 
tinerii căsătoriţi foarte fericiţi este în mare parte reală. În cazul femeilor, 
perioada dintre căsătorie şi naşterea primului copil este perioada cea mai 
fericită din viaţă (din nou şi aceste concluzii sunt bazate pe tendinţe statistice 
ample). Această etapă este foarte fericită şi în cazul bărbaţilor, deşi adaptarea 
la căsătorie ar putea avea aspecte negative în cazul lor (de exemplu, Campbell, 
1981). 

Nivelul de fericire scade însă odată cu naşterea primului copil, în timp 
ce stresul şi tensiunea cresc. Privarea de somn, sentimentul că ţi-ai pierdut 
libertatea, creşterea obligaţiilor, a responsabilităţilor şi a sarcinilor mondene 
sunt toate aspecte parţial responsabile pentru etapele extrem de stresante 
imediat următoare naşterii copiilor (Anderson, Russell şi Schumm, 1983; 
Lopata, 1971) .  Contrastul dintre aşteptările idealizate şi realizări este izbitor. 
De obicei, oamenii susţin că nu aveau antrenament şi nu erau pregătiţi 
să devină părinţi, iar banalitatea şi stresul au depăşit cu mult ceea ce îşi 
imaginaseră ei. Cercetătorii au ffitrebat una dintre mamele implicate în studiu 
dacă viaţa adultă era aşa cum şi-a imaginat-o ea. Răspunsul a fost următorul: 

"Nu, mă gândeam că voi trăi cu soţul şi copiii mei o relaţie afectuoasă, cum 
este descrisă ea în reviste. O astfel de viaţă ar fi fost superbă. Am fost de-a 
dreptul şocată când mi-am dat seama că «asta este», că aşa va trebui să trăiesc 
de acum încolo" (Lopata, 1971, pp. 128-129). 

Câţiva cercetători au stabilit diferenţe între părinţii cu copii mici, 
părinţii cu copii de vârstă şcolară şi cei ai căror copii sunt deja adolescenţi (vezi 
Bernard, 1982). Compararea nivelurilor de fericire între aceste trei categorii 
de părinţi a dus la rezultate contradictorii. De exemplu, unele cercetări arată 
că situaţia cea mai dificilă se înregistrează în cazul adolescenţilor, altele - în 
cazul copiilor cu vârstă şcolară, dar toate sunt de acord că nivelul cel mai 
scăzut de fericire îl resimt mamele care au copii mici, sugari. 

Totuşi, toate cercetările au ajuns la concluzia că nivelul de fericire nu 
creşte semnificativ până când nu pleacă şi ultimul copil de acasă. Această 
etapă temută a "cuibului-gol" este de fapt un alt vârf al cotelor atinse de 
fericire. În cazul bărbaţilor, este etapa cea mai fericită a vieţii - şi pentru femei 
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este o perioadă fericită, deşi nu la fel de euforică cum este perioada dintre 
nuntă şi naşterea primului copil. În sfârşit, când unul dintre parteneri moare, 
nivelul de fericire mai scade. Probabil nu vă va surprinde că noile dovezi 
arată că persoanele în vârstă care nu au copii nu sunt mai puţin fericite, 
mai puţin satisfăcute cu viaţa sau mai singure decât bătrânii care au copii 
(Rempel, 1985). 

Aceste rezultate privind ciclul vieţii se potrivesc într-o formulă simplă: 
căsătoria sporeşte nivelul de fericire, în timp ce naşterea copiilor îl reduce. 
Perioadele cele mai fericite în viaţă sunt cele în care trăim cu partenerul, în 
lipsa copiilor. Acesta este, desigur, doar un tipar de viaţă general, tipic, pe 
care nu toată lumea îl urmează. 

Însă cercetările care au investigat persoane care se abat de la acest 
tipar al etapelor de viaţă au ajuns la concluzii similare (Campbell, 1981). Cei 
care nu se căsătoresc niciodată sunt de cele mai multe ori mai puţin fericiţi 
decât majoritatea oamenilor. Cei care se căsătoresc, dar nu au copii, vor avea 
niveluri crescute de fericire pe toată durata vieţii adulte. Întâmplător, aceste 
rezultate infirmă ipoteza potrivit căreia fericirea trece în mod inevitabil 
printr-un declin Între vârstele de 30 şi 40 de ani, deoarece doar cei care au 
copii trec printr-un asemenea declin. În sfârşit, cei care îşi cresc singuri copiii 
sunt cei care resimt nivelurile cele mai ridicate de stres şi tensiune, fiind de 
cele mai multe ori mai nefericiţi decât alţii. De fapt, nivelurile de fericire în 
cazul celor care Îşi cresc singuri copiii sunt comparabile cu cele ale celor mai 
afectate segmente ale populaţiei, cum ar fi cei care suferă de boli cronice 
sau şomerii. Rezumând cele spuse mai înainte: căsătoria fără copii duce la 
resimţirea celor mai ridicate niveluri de fericire, în timp ce părinţii care îşi 
cresc singuri copiii au nivelurile cele mai scăzute de fericire. 

Există oare posibilitatea ca aceste metode de cercetare să nu surprindă 
beneficiile adevărate ale naşterii şi creşterii copiilor sau să nu reuşească să 
diferenţieze emoţiile mai profunde, mai puternice de cele obişnuite şi banale? 
Această critică nu se aplică şi cercetărilor recente demarate de jurnalista Ann 
Landers, care şi-a rugat cititorii să îi trimită o descriere în care să povestească 
ce ar face dacă şi-ar putea trăi viaţa din nou. Când a pus întrebări referitoare 
la căsnicie, cei mai mulţi au răspuns că s-ar căsători din nou cu aceeaşi 
persoană. Când i-a întrebat de copii, marea majoritate au răspuns că, dacă ar 
putea alege, nu ar dori să aibă copii. Nu putem spune că această cercetare ar 
fi o dovadă ştiinţifică, pe deasupra implică şi o serie de posibile distorsiuni 
(probabilitatea că majoritatea cititorilor au avut o atitudine pozitivă faţă 
de familie; pe de altă parte, în studiu, au fost incluşi doar cei care au avut 
bunăvoinţa de a răspunde solicitării), iar concluziile sunt foarte similare cu 
rezultatele evaluării. 

Cercetările din domeniul calităţii căsătoriei şi al satisfacţiei marita le 
au identificat o serie de efecte negative ale naşterii şi creşterii copiilor (de 
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exemplu, Anderson, Russell şi Schumm, 1983; Belsky, 1985; Belsky, Lang şi 
Rovine, 1985; Belsky, Spanier şi Rovine, 1983; Glenn şi Weaver, 1978; Ruble 
Fleming, Hackel şi Stangor, 1988). În general, nivelul fericirii maritale scad� 
imediat după naşterea primului copil şi nu revine la nivelul iniţial până când 
copiii nu cresc şi pleacă de acasă. Acest rezultat este o parte importantă a 
imaginii de ansamblu - dacă mariajul este una dintre sursele cele mai 
importante de fericire în general, orice factor care scade calitatea căsătoriei 
va reduce şansa fericirii globale (vezi Benin şi Nienstedt, 1985; Campbell, 
Converse şi Rodgers, 1976, p. 323). 

Primele etape ale vieţii de cuplu, înaintea naşterii copiilor, sunt de 
obicei considerate cea mai fericită perioadă din viaţa omului (de exemplu, 
Campbell, 1981) .  Contrastul cu viaţa de părinte poate fi foarte neplăcut şi 
este resimţit în mod acut. Cuplurile din clasa muncitoare trec uneori prin 
aceste etape într-o manieră accelerată (vezi Rubin, 1976). În mod obişnuit, 
tinerii care sunt încă în faza de curtare (de multe ori adolescenţi), se trezesc 
brusc că aşteaptă un copil, ceea ce va duce în scurt timp la căsătorie şi la 
naşterea copilului. Dintr-odată, noii părinţi au senzaţia că "vremurile bune 
când s-au cunoscut şi se simţeau bine au trecut - în locul lor a apărut un 
copil plângăcios, cu nevoi, precum şi o serie de responsabilităţi parentale 
înfricoşătoare" (Rubin, 1976, p. 80) . 

Naşterea şi creşterea copiilor îngreunează din mai multe puncte de 
vedere căsnicia. Comunicarea are de suferit, deoarece copiii intră în competiţie 
cu partenerul, acaparând atenţia acordată de obicei acestuia (Anderson, 
Russell şi Schumm, 1983). În special mama este cea care percepe că nevoile 
copilului sunt obositoare, care o seacă de energie, nemai având timp şi chef să 
se ocupe de ea însăşi şi de soţ (Lopata, 1971). Unul dintre studii şi-a propus 
să observe cuplurile căsătorite în centre comerciale şi în alte locuri publice. 
Rezultatele arată că interacţiunea şi comunicarea (zâmbetul, atingerea, 
discuţiile) între părinţi erau semnificativ mai reduse, dacă erau împreună cu 
copiii lor (Rosenblatt, 1974) . 

Cuplurile care au copii reuşesc să petreacă mai puţin timp liber 
împreună decât cuplurile care nu au copii, iar această interacţiune redusă 
este asociată cu o scădere a satisfacţiei maritale (White, 1983). De asemenea, 
scade şi calitatea vieţii sexuale a cuplului (Blumstein şi Schwarz, 1983; de 
asemenea, Friday, 1977). 

Deci apariţia copiilorîn viaţa cuplului deteriorează calitatea interacţiunii 
şi a comunicării dintre parteneri. Aceste deteriorări nu sunt fatale, dar, de-a 
lungul anilor, părinţii s-ar putea îndepărta unul de celălalt din acest motiv. 
De fapt, cei care au copii au şanse mai mici decât cei care nu au copii să simtă 
că partenerul lor îi înţelege (Bernard, 1982; Campbell, 1981) .  

În principiu, naşterea copiilor le oferă partenerilor unui cuplu o temă 
de discuţie, dar nici aceste conversaţii nu sunt neapărat benefice. Dacă apare 
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un conflict între părinţi şi copii, va creşte şi conflictul dintre părinţi. Acest 
lucru sugerează că problemele parentale pot induce de multe ori tensiune şi 
certuri între părinţi (Suitor şi Pilleman, 1987). 

Chiar mai mult, se schimbă şi împărţirea sarcinilor casnice din cadrul 
familiei. S-ar putea ca creşterea copiilor să prezinte o diferenţiere mai marcată 
pe sexe decât oricare alt aspect al vieţii moderne (Lopata, 1971, p. 200) .  
Multe căsnicii moderne par să reuşească să stabilească un aşa-zis echilibru, 
o împărţire echitabilă a sarcinilor casnice în primele etape ale căsătoriei, 
când ambii parteneri lucrează în afara căminului conjugal. Însă, odată cu 
naşterea primului copil, împărţirea sarcinilor devine mult mai tradiţională, 
însemnând că soţia va avea mai multe sarcini casnice mai dificile (Belsky, 
Lang şi Huston, 1986). De cele mai multe ori, femeile sunt cele care raportează 
schimbări negative în calitatea vieţii asociate cu naşterea şi creşterea copiilor, 
deşi, în acelaşi timp, tot ele sunt cele care relatează şi efectul de împlinire care 
acompaniază naşterea copiilor (Veroff şi colab., 1981, p. 217-218). 

Pe măsură ce soţia preia din ce în ce mai multe sarcini casnice, soţul 
devine din ce în ce mai interesat de carieră. Există o serie de dovezi care 
arată că, în momentul în care soţul devine tată, va începe să îşi îndrăgească 
mai mult locul de muncă (Osherson şi Dill, 1983) . Există o serie de explicaţii 
posibile pentru acest fenomen, dar cel mai probabil este că bărbatului începe 
să îi placă mai mult mediul de la serviciu decât cel de acasă. Bărbaţilor care 
nu au copii, mediul profesional li se pare mai puţin atrăgător decât petrecerea 
plăcută a timpului liber. Dar pentru cel care a devenit tată recent, munca pare 
satisfăcătoare, o activitate pe care o poate ţine sub control, spre deosebire de 
stresul şi haosul de acasă. 

Aceste efecte nocive nu sunt foarte evidente pentru cei în cauză. De 
fapt, convingerile generale susţin că naşterea copiilor are efecte pozitive 
asupra căsătoriei. Peste două treimi din populaţia generală susţine că naşterea 
copiilor îi apropie pe soţi, spre deosebire de cei 10% care susţin că s-au 
îndepărtat (Veroff şi colab., 1981, pp. 213-216). Într-o oarecare măsură, acest 
efect s-ar putea datora dorinţei de a obţine simpatia societăţii; oamenilor nu le 
prea convine să îi spună unui intervievator că naşterea copiilor le-a deteriorat 
căsnicia. Totuşi, se pare că nu acesta este singurul factor responsabil pentru 
întregul efect. Oamenii trebuie, într-o oarecare măsură, să creadă că naşterea 
copiilor le va îmbunătăţi căsnicia, chiar dacă se înşală în acest sens (Veroff şi 
colab., p. 213). 

Există câteva semne pozitive izolate privind rolul de părinte pe care nu 
ar fi bine să le trecem cu vederea. Cei mai mulţi părinţi susţin că sunt fericiţi 
că au avut parte de o asemenea experienţă. De fapt, la vârste mai înaintate, 
oamenii îşi descriu copiii ca pe realizările cele mai importante ale vieţii lor. 
Helena Lopata (1971) a evidenţiat faptul că, deşi casnicele incluse în studiul ei 
descriau maternitatea ca pe o sursă de "multe probleme şi frustrări", aceasta 
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s-a dovedit a fi o sursă majoră de satisfacţie, de exemplu în cazurile în care 
copiii s-au ridicat la nivelul aşteptărilor, oferindu-Ie mamelor şi "trăirea unor 
mici plăceri" (p. 39). 

În al doilea rând, cu trecerea anilor, părinţii adoptă o atitudine mai 
favorabilă când descriu experienţele lor de părinţi; când şi ultimul copil 
părăseşte casa părintească, ajung să spună că de fapt nu au regretat niciodată 
că au avut copii. "Persoanele în vârstă au tendinţa să nu observe aspectele 
negative ale rolului de părinte" (Veroff şi colab., 1981, p. 224), printre care 
poate fi inclusă şi senzaţia că naşterea şi creşterea copiilor i-ar fi împiedicat în 
realizarea altor activităţi. 

În al treilea rând, cercetări recente au arătat că naşterea copiilor nu 
deteriorează toate aspectele căsătoriei, ci doar pe unele dintre ele (Ruble, 
Fleming, Hackel şi 5tangor, 1988). În al patrulea rând, la vârste înaintate, 
multe persoane susţin că relaţia cu copiii, acum adulţi, este un aspect vital şi 
semnificativ al vieţii lor (Kaufman, 1986). 

Totuşi, pare destul de evident că rolul de părinte reduce semnificativ 
nivelul de fericire declarat. În ciuda acestui lucru, cele mai multe persoane 
îşi doresc copii şi se bucură când aceştia se nasc. Înainte, în timpul şi după 
ce se termină rolul de părinte, oamenii îl consideră o experienţă pozitivă şi 
dezirabilă, care umple viaţa persoanei cu fericire şi sens şi care îi apropie 
pe soţi. Există o serie de dovezi care arată că aceste convingeri sunt false, cu 
toate că oamenii nu îşi dau seama de asta. Paradoxul parental implică o serie 
de iluzii puternice, răspândite. 

Efectele culturii 

În cazul în care o întreagă societate pare să aibă aceeaşi iluzie, am putea 
suspecta că, de fapt, cultura este cea care o promovează. Ca să înţelegem cum 

se întâmplă acest lucru, va trebui să ne punem întrebarea dacă paradoxul 
parental nu este cumva un fenomen unic în cultura occidentală modernă. 
Adică ar trebui să căutăm explicaţia paradoxului parental în trăsăturile unice 
ale culturii noastre; sau să ne punem întrebarea dacă nu este un fenomen 
comun tuturor culturilor. 

Convingerea că naşterea şi creşterea copiilor comportă o valoare 
pozitivă nu este specifică societăţilor moderne occidentale. Totuşi, este 
posibil ca această convingere să nu fi fost mereu o iluzie. Aşa cum am 
menţionat anterior, de-a lungul istoriei, copiii erau o resursă importantă şi 
vitală în familie. Prin ei, viaţa părinţilor a devenit considerabil mai aşezată, 
mai confortabilă şi mai sigură la bătrâneţe. Copiii erau o sursă de bunuri. Pe 
această bază, atitudinile pozitive faţă de ideea de a avea copii par raţionale şi 
de bun simţ. 
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S-ar putea ca stresul şi dificultăţile creşterii copiilor să fi fost mai 
reduse în trecut. Familiile extinse pot împărţi greutăţile creşterii copiilor 
între mai mulţi adulţi (precum servitori şi alţi copii). Tiparul în care mama 
este responsabilă aproape în totalitate pentru creşterea copiilor ar putea fi 
un aspect specific erei moderne, fiind probabil cauza efectelor negative ale 
naşterii şi creşterii copiilor despre care am discutat mai înainte. 

De asemenea, căsătoriile în care soţii sunt prieteni buni este un fenomen 
modern. Tiparul căsătoriei tradiţionale implica contacte şi intimitate mai 
redusă între soţi (de exemplu, Macfarlane, 1986; Shorter, 1975). Este plauzibil 
să credem că, în trecut mariajul nu a fost sursa cea mai importantă de fericire, 
cum se întâmplă în prezent. Dacă aşa stau lucrurile, atunci efectele negative 
ale naşterii şi creşterii copiilor asupra căsătoriei ar fi mai mici. Fiinţele 
moderne îşi obţin mare pare a fericii din căsătorie. În consecinţă, orice factori 
care interferează cu căsătoria pot afecta şi fericirea persoanelor în cauză, ceea 
ce probabil că nu era la fel în trecut. 

. Legătura dintre părinţi şi copii s-a schimbat şi ea de-a lungul istoriei. 
În Anglia şi Franţa modernismului timpuriu, copiii părăseau de obicei casa 
părintească, în adolescenţă (dacă nu chiar mai devreme) (Aries, 1962; Stone, 
1977). Multe surse de stres şi conflicte dintre părinţi şi copii dispăreau în acest 
fel. 

De asemenea, oamenii nu aveau întotdeauna şansa de a alege dacă 
vor sau nu să aibă copii. Deşi dispunem de dovezi că au existat încercări 
de a dezvolta metode anticoncepţionale de-a lungul istoriei (de exemplu, 
Tannahilt 1980) tehnicile eficiente au apărut relativ recent. Nu era uşor să fii 
căsătorit şi să nu ai copii - doar în cazul în care cuplul se descurca şi fără 
sex. Deci alternativele majore erau: fie te căsătoreai şi aveai copii, fie nu te 
căsătoreai şi nu aveai copii. Cei care îşi permiteau, se căsătoreau. Prin urmare, 
naşterea şi creşterea copiilor era asociată cu o viaţă mai bună, mai fericită. 

Iluziile de auto amăgire erau necesare pentru a putea face faţă laturii 
neplăcute de a avea copii, iar cultura probabil că le-a dezvoltat cu mult 
timp înainte. Relaţiile sexuale intramaritale duceau de cele mai multe ori 
la naşterea copiilor, deci oamenii încercau să se folosească de acest lucru. 
Probabil că au învăţat să se concentreze asupra aspectelor pozitive, plăcute, 
reducând simultan importanţa aspectelor negative, precum şi asupra unor 
strategii prin care reuşeau să reducă stresul şi problemele - de exemplu, 
creşterea copiilor de către familia extinsă (Aries, 1962; Stone, 1977). 

Astfet nu ar trebui să ne surprindă faptul că majoritatea culturilor 
considerau naşterea copiilor o adevărată binecuvântare. Pare foarte plauzibil 
că, în trecut nivelul de fericire al adulţilor era mai ridicat dacă aveau copii. 
Cel puţin o parte dintre problemele şi neajunsurile rolului de părinte sunt 
unice (sau deosebit de accentuate) în societatea occidentală modernă. 
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Probabil că există o serie de motive întemeiate pentru care cultura 
şi-a păstrat credinţa în beneficiile aduse de copii, chiar şi în cazul în care 
această convingere nu era fondată. În secolul al XIX-lea, cultura occidentală 
se confrunta cu problema identificării utilităţii femeii, deoarece încerca astfel 
să justifice discriminarea sexuală din ce în ce mai extinsă care le-a împiedicat 
pe femei să profeseze în majoritatea domeniilor. Una dintre strategii se referă 
la atribuirea unui prestigiu şi unei importanţe crescute sarcinii de a creşte 
copiii, specifică femeilor (vezi Margolis, 1984). Maternitatea era prezentată ca 
o obligaţie sacră, satisfăcătoare. Au apărut şi au proliferat fraze de profunzime 
dubioasă, de genul: "mâna care leagănă este cea care conduce lumea", 
probabil ca să consoleze femeile pentru lipsa de putere politică, financiară 
şi legală reală. Dacă cultura ar fi recunoscut că, de fapt, copiii sunt o povară, 
acest lucru ar fi subminat propriile explicaţii pentru oprimarea femeilor (vezi 
Margolis, 1984; de asemenea, capitolul 12) .  

Un alt factor important este acela că  societăţile au nevoie de cetăţeni. 
Până pe la mijlocul secolului XX, aproape fiecare societate dorea creşterea 
populaţiei. Deci era necesară încurajarea ideii de a avea copii. Societăţile 
încurajau procrearea în mai multe feluri, cum ar fi scutiri de taxe (în Statele 
Unite) sau decernarea medaliilor (în Uniunea Sovietică), dar aspectul 
central comun tuturor acestor strategii era menţinerea impresiei că naşterea 
şi creşterea copiilor era o sursă de fericire. Există dovezi ample care atestă 
existenţa unor norme sociale specifice şi îndemnuri de a avea copii (de 
exemplu, Hoffman şi Manis, 1979; Blake, 1979). Aceste încercări exprimă o 
atitudine negativă faţă de cuplurile care nu au copii, mai ales faţă de cei care 
au decis să nu îşi asume această responsabilitate (Callan, 1985). De fapt, doar 
recent a devenit acceptabil să exprimi orice fel de atitudine negativă faţă de 
rolul de părinte (Veroff şi colab., 1981). 

Prin urmare, putem spune că s-au schimbat câţiva factori esenţiali. 
Opţiunea de a avea copii este o invenţie relativ recentă. Beneficiile economice 
individuale ale naşterii şi creşterii copiilor au dispărut aproape în totalitate. 
Nevoia societăţii pentru o creştere a populaţiei s-a redus semnificativ. Din 
aceste perspective deci, se pare că atracţia ideii de a avea copii va scădea şi 
ea într-o oarecare măsură. Există dovezi care arată că exact acest lucru se şi 
întâmplă. Atitudinile ne critice, automate, absolut pozitive exprimate prin anii 
1950 nu mai sunt atât de des Întâlnite (Veroff şi colab., 1981). Mass-media a 
redus intensitatea poziţiei sale agresive pro familie şi procreare (Zube, 1972). 
Numărul cuplurilor care decid să nu aibă copii este în creştere, deşi numărul 
lor continuă să fie destul de redus (Blake, 1979; Veroff şi colab., 1981). Mai 
precis, în prezent, vârsta la care oamenii decid să aibă copii este mai mare, iar 
numărul copiilor este mai mic (Blake, 1979; Glick, 1977) . 
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Alte cauze si alti factori 
, , 

Ar fi imprudent să neglijăm toate celelalte posibile explicaţii ale 
paradoxului parental şi să credem că doar nevoia de sens este singura 
explicaţie. Fenomenele mai complexe ale comportamentului uman sunt de 
cele mai multe ori determinate de mai mulţi factori. Dar să trecem rapid în 
revistă câteva dintre posibilele cauze. 

Justificarea efortului 

Dispunem de o cantitate considerabilă de dovezi care atestă că oamenii 
doresc să creadă că eforturile lor nu au fost în zadar. Naşterea şi creşterea 
copiilor necesită investire considerabilă de timp, bani, emoţii şi străduinţă. 
În c6nsecinţă, oamenii nu ar fi prea dispuşi să recunoască că truda lor a fost 
inutilă. Procesele de justificare a efortului implică fenomenul disonanţei 
cognitive (Festinger, 1957). Oamenii devin stresaţi (disonanţă), când îşi dau 
seama că au investit muncă şi efort în ceva care este inutil şi nu are sens. 
Un studiu clasic a evidenţiat că oamenii devin mai atraşi de un grup social 
plictisitor, enervant dacă trebuie să sufere ca să se poată alătura grupului, 
spre deosebire de cazul în care alăturarea este facilă (Aronson şi Mills, 1959). 
În acelaşi mod, s-ar putea sugera că părinţii ar fi dispuşi să-şi considere copiii 
ca pe nişte realizări importante, rezultate pozitive, tocmai datorită efortului 
şi sacrificiilor implicate în creşterea lor. 

Probabil că justificarea efortului este doar o parte a explicaţiei 
paradoxului parental şi nu este o explicaţie completă. Mai precis, ipoteza 
justificării efortului se bazează pe dimensiunea suferinţei şi a sacrificiului. 
Deci am putea presupune că pe cât am suferit şi am sacrificat mai mult pentru 
copiii noştri, pe atât îi vom iubi şi mai mult. Dispunem doar de puţine dovezi 
în acest sens, deci ar putea fi utile nişte investigaţii suplimentare. 

Autoamăgirea 

În ceea ce priveşte importanţa iluziilor legate de fericire, probabil că 
şi creşterea copiilor implică câteva. Legat de asta, merită să menţionăm că 
majoritatea oamenilor cred că, dacă vor avea copii, vor fi mai fericiţi, în ciuda 
dovezilor care indică tocmai contrariul (Campbell, 1981). Cu timpul, părinţii 
par să uite aspectele negative ale creşterii copiilor (Veroff şi colab., 1981) .  Aşa 
cum am descris în capitolul despre fericire, părinţii ajung să creadă că nu au 
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regretat nicio clipă că au avut copii - deşi părinţii cu copii mici exprimă de 
obicei cel puţin regrete momentane. 

Este posibil ca oamenii să preia rolul de părinte, fără să-şi dea seama 
exact ce implicaţii are acest lucru. Rezultatele cercetărilor arată că cei care au 
devenit recent părinţi, sunt de obicei surprinşi de dificultatea şi de efortul 
pe care le presupune creşterea copiilor, făcând adesea trimiteri la faptul că 
aveau aşteptări nerealiste despre ceea ce înseamnă, de fapt, creşterea unui 
copil (de exemplu, Lopata, 1971) .  Deci iluziile ar putea adesea fi implicate 
în decizia iniţială de a avea copii. Uitarea selectivă a episoadelor negative, 
motivată probabil şi de procesele justificării efortului, ajută în formarea unei 
percepţii pozitive despre naşterea şi creşterea copiilor. 

Legăturile sociale 

Oamenii îşi doresc foarte mult să stabilească relaţii sociale. Atât 
fericirea, cât şi sensul sunt strâns legate de nevoia de a aparţine unui grup 
social şi de a menţine relaţii sociale. Cei care aparţin unor astfel de grupuri 
resimt căldură, siguranţă, sprijin, confort şi bucurie. Cei care sunt excluşi 
devin anxioşi, însinguraţi, deprimaţi şi aşa mai departe. 

Naşterea copiilor creează legături sociale puternice. În cazul nucleului 
familiei şi a comunităţilor de vecini în continuă schimbare, legăturile sociale 
principale ale celor care nu au copii se limitează la persoana partenerului. 
Dacă relaţia nu este tocmai satisfăcătoare, persoana în cauză s-ar putea simţi 
destul de singură în viaţă. Naşterea copiilor comportă promisiunea unor 
persoane noi, cu care se poate stabili o relaţie pe viaţă. De fapt, aceste legături 
sociale sunt fără doar şi poate aspectele cele mai atrăgătoare ale rolului de 
părinte (Hoffman şi Manis, 1979) .  Unul dintre motivele principale pentru 
care oamenii decid să aibă copii este teama de singurătate la bătrâneţe (Blake, 
1979). 

Mai precis, de îndată ce se stabileşte legătura socială, ruperea ei duce 
la instalarea unui stres considerabil. Deci, odată ce ai copii, probabil că vei 
dori să îi păstrezi, chiar dacă îţi reduc nivelul de fericire. Rezultatele arată că 
doar puţini părinţi îşi exprimă sincer dorinţa (cel puţin unui intervievator) 
de a se elibera de corvoada de a fi părinte şi de a scăpa de creşterea copiilor 
(Campbell, Converse şi Rodgers, 1976). 

Acest raţionament explică de ce unii decid să aibă copii, când nu 
sunt fericiţi în căsnicia lor. Pe de o parte, pare o strategie foarte inadecvată 
şi iraţională, deoarece naşterea copiilor îi adaugă căsniciei o cantitate 
considerabilă de stres şi de tensiune, reducând nivelul de fericire chiar şi 
în căsniciile fericite. Naşterea copiilor pare să fie cea mai nefericită soluţie 
pentru cuplurile care nu se înţeleg bine. Dar această soluţie pare viabilă dacă 
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privim lucrurile prin prisma nevoii de a aparţine cuiva. Dacă mariajul nu 
reuşeşte să satisfacă această nevoie, oamenii speră ca, în acest sens, să le fie 
de ajutor copiii (vezi, de exemplu, Vaughan, 1986; p. 17) .  

Această nevoie de a aparţine cuiva explică şi  dorinţa răspândită de a 
primi custodia copiilor după divorţ. Din nou, dispunem de o cantitate mare 
de date care arată că, de fapt, copiii sunt sursa unor greutăţi financiare în 
cazul persoanelor divorţa te, lucru valabil mai ales în cazul femeilor (de 
exemplu, Price şi McKenry, 1988; Weitzman, 1985). Sumele pensiei alimentare 
pentru copii hotărâte de justiţie sunt de obicei inadecvate şi de multe ori nici 
acestea nu sunt onorate de partener. În ciuda acestui lucru, când părinţii 
care divorţează se luptă pentru obţinerea custodiei copilului, lupta se dă în 
cele mai multe cazuri, fiindcă ambii doresc să obţină custodia copiilor. Sunt 
rare cazurile în care niciunul dintre părinţi nu doreşte să primească custodia 
copiilor. Această accepţiune confirmă ideea că oamenii îi consideră pe copii 
parteneri importanţi. La urma urmei, divorţul rupe o legătură socială. Dacă 
îţi pierzi şi copilul, se rupe încă o legătură socială. 

Echilibrul afectelor 

Una dintre definiţiile fericirii se bazează pe ecrjlibrul afectelor: adică 
frecvenţa emoţiilor pozitive minus frecvenţa emoţiilor negative. Prin definiţie, 
copiii pot într-adevăr induce o pierdere netă de fericire, deoarece la nivelul 
fiecărei zile, emoţiile negative resimţite le depăşesc pe cele pozitive. 

Dar probabil că oamenii nu iau decizii în conformitate cu aceste 
principii. Rolul de părinte sporeşte semnificativ atât experienţele emoţionale 
pozitive, cât şi pe cele negative. Probabil că oamenii îşi doresc să devină 
părinţi ca să aibă parte de aspecte pozitive şi le îndură pe cele negative, 
fără să facă calcule privind raportul relativ şi frecvenţa lor. Este adevărat, 
s-ar putea ca emoţiile negative să le depăşească pe cele pozitive, cel puţin 
în comparaţie cu viaţa celor care nu au copii. Dar, dacă accepţi că aspectele 
negative sunt un rău necesar, atunci devine posibilă perceperea rolului de 
părinte în perspectiva unui câştig net de emoţii pozitive. Cei care nu au copii 
pierd bucuria şi satisfacţia re simţită de cei care îşi cresc copiii. Deci, în acest 
sens, viaţa lor este mai goală - chiar şi în cazul în care neplăcerile necesare 
resimţirii acestor plăceri şi satisfacţii duc la un rezultat slab, cel puţin dacă 
facem calculele mai sus-menţionate. 

Cu alte cuvinte, naşterea şi creşterea copiilor poate într-adevăr aduce 
sporirea fericirii, mândriei şi a altor emoţii pozitive. Dacă ignorăm emoţiile 
negative de stres, îngrijorare, furie, frustrare şi aşa mai departe, am putea 
considera că rolul de părinte creşte nivelul de fericire. Acest lucru ar putea 
părea iraţional, la fel ca în cazul unui antrenor de baseball care ar susţine că 
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echipa sa s-a descurcat de minune, dacă nu luăm în considerare punctele 
Înscrise de cealaltă echipă. De vreme ce emoţiile pozitive şi negative implică 
sisteme şi tipare diferite, este posibil să ignorăm una dintre laturi şi să ne 
concentrăm asupra celeilalte. 

Această perspectivă a echilibrului afectelor este în concordanţă cu 
argumentele despre sens. Sugestia că rolul de părinte ar spori atât emoţiile 
pozitive, cât şi cele negative se potriveşte cu accepţiunea generală că rolul de 
părinte sporeşte sensul în viaţa omului. Iar dacă luăm în considerare doar 
emoţiile pozitive (şi le ignorăm pe cele negative), tiparul se va potrivi cu cel 
al autoamăgirii şi al iluziilor. 

Concluzie 

Aceşti factori alterna tivi ar putea fi relevanţi în explicarea paradoxului 
parental. Aceştia sunt destul de compatibili cu ideea că rolul de părinte este o 
sursă foarte atractivă de sens al vieţii. Managementul sensului vieţii implică 
susţinerea iluziilor pozitive, gestionarea emoţiilor în aşa fel încât persoana să 
resimtă emoţii pozitive, menţinând consistenţa şi legăturile sociale. Rolul de 
părinte ar putea implica toate acestea. 

În această accepţiune, dorinţa des întâlnită de a deveni părinte începe 
să aibă sens, în ciuda lipsei beneficiilor financiare şi a prezenţei costurilor 
subiective. Oamenii vor să fie fericiţi - dar, în acelaşi timp, îşi doresc ca viaţa 
lor să aibă sens. Prin naşterea şi creşterea copiilor, viaţa capătă mai mult sens, 
chiar dacă nivelul de fericire scade. 
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